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أز متهة التاريخ 


| كذ © المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات 
2 . . 
نيرك 505 بأأهط بق طاءرهعوع؟ :60 معامعن طويم 


الفهرسة في أثناء النشر - إعداد المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات 
العظمة. عزيز 

أزمنة التاريخ: مباحث في كتابة التاريخ الإسلامي/ عزيز العظمة - ترجمة علي الرضا خليل رزق؛ 
مراجعة محمود محمد الحرثاني. 

6 ص.؛ 24 سم. - (سلسلة ترجمان) 

يشتمل على ببليوغرافية (ص.498-467) وفهرس عام. 

978-614-445-5-3ل1581 

1. التاريخ الإسلامي - فلسفة. 2. الاستشراق والمستشرقون. 3. الإسلام والدولة. 4. الاستشراق - 
تاريخ. 5. الإسلام والسياسة. 6. التاريخ - فلسفة. 7. الإسلام والغرب. أ. رزقء علي الرضا خليل. 
ب. الحرثاني» محمود محمد. ج. العنوان. د. السلسلة. 
1ه 

هذه ترجمة مأذون بها حصريًا من المؤلف لكتاب 
111505 01 د5عدط ةط ع1 


الاأمدعع10ء0غ15!! عتسسمالكآ مأ وعتمه]' لووعء جزملا 
أءعم- أل عاعق برط 
7 ورووعء لاطن) © [لالموععملءم)كناط! عأسدالدا مذ وعتمه]” لووعع ملسلا 
عن دار النشر 
عارولا بعل 300 أدعمقلنا8 رووعع تالومع نازولا مفعمصصتظط ل[متامعن 


الآراء الواردة فى هذا الكتاب لا تعبّر بالضرورة عن 
اتجاهات يتبناها المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات 


»م 
٠‏ الناشر 
[إلمذء المركز العربي للأبحات ودراسة السياسات 
2١‏ 5 
بعلم 15لل؟؟ لعزامه يق ناءودعوع8 ره1 بعامعن طوريق 
شارع الطرفة - منطقة 70 
وادي البنات - ص. ب: 10277 - الظعاين» قطر 
هاتف: 40356888 00974 
جادة الجنرال فؤاد شهاب شارع سليم تقلا بناية الصيفي 174 
ص. ب: 114965 رياض الصلح بيروت 2180 1107 لبنان 
هاتف: 8 009611991837 فاكس: 009611991839 


البريد الإلكترونى: 018.ع ]نا )أ)5هلة00)ع1116مالماعط 
الموقع الإلكتروني: 6.058)نأكطتةتامل. بوب 


© حقوق الطبع والنشر محفوظة للمركز 
الطبعة الأولى 
بيروت». نيسان/ أبريل 2020 


«نريد أن نكون أقل ترفعًا ونقرأ بمزيد من الجد» 


غوتهولد إفرايم لسينغ 
(1781-1729) 


إقرار 7 070000ا0707000ا000ا0ا000ا0ا00 

تقديم: ما بعد الاستشراق 00 

تمهيد 8[ 1 1[ ز[ز[1[1[10ز1[1[1[ز[1[ 1 |ز|1|1|1| ز1ز1|[ز|[ز[ز[|[|[ز[ [|[ز[ز[ز[ز[ز[ زؤ[زؤز[ز[ز[ز 1[ 1[ 01[ 01011111 
5 تصنيف تاريخي 

الفصل الأول: مجازات الرومانسية التأريخية وزمنياتهاء الحديثة والإسلامية....... 27 

الفصل الثاني: الإسلام وتاريخ الحضارات 7 


القسم الثاني 
الزمن الرمزي والتنميط والاستحواذ على الماضي 


الفصل الثالث: الخطاب الملتهم للزمن: دراسة في الاستيلاء الكهنوتي - الشرعي 


على العالم في التراث الإسلامي ا ا لع 11 
الفصل الرابع: النصوص الإسلامية التأسيسية منذ العصور القديمة المتأخرة 
وصولا إلى عصر الحداثة ل ا فض 


القسم الثالث 
تاريخ ١‏ لمستقبا 


الفصل الخامس: القياس الإلهي للوقت والزمن المتبدد بي 


7 


الفصل السادس: بلالاغيات الخطاب الحسى: 


دراتة فى الشرزهنات الفرفوسة الأسلاية 222 


القسم الرابع 


ارتباكات الإلهام التاريخي: مآزق تاريخ المؤرخين ومنظوراته 


الفصل السابع: الفكر السياسي الإسلامي: 


التأريخ المعاصر وإطار التاريخ :السو يو عع لاج وو م جع دوجاو اا و و1 0 


الفصل الثامن: المَلّكية التوحيدية 00000000 


- ثمة ترجمة ألمانية لنسخة سابقة للفصل تحت عنوان: 
اأذراء:آ 216 :ها «رصعغطء تمدوع0 متعل طعهم عطعنسك عتل لتنا عنطاتك1 رعغطء تطعوء0» 
40قة ,رطه0ل6أ0 .آلا ,معكتتا .ل بأط .لع ,القانامعك[ عاطعتطعدء0 ,وديس مستعط تمع ايها عل 
.74-114 .مم ,(1998 امللعلمهظ) 11128 .م 


عو 
- الفصل الثانى نشر سابقا فى : ,(2002) 2 .01 ررعةوباعاعةصمااءالط رق ارنجا :114 
61-7 .مص ونشر فى هذا الكتاب بعد إجراء بعض التعديلات الطفيفة. 
ع 
- الفصل الثالث نشر فى : 101 كنرودكطظ هلا( :ترودمء18 أمعناعه+2 أدره مونو ذاء 18 


1ه لإطمهدهوا1[طط عط مذ 5ع1لن5 معمعتطع] كماع نأء 1 زه برممكمازاط عنام جووصمنه 116 
163-22 .مم ,(1994 ا,لإمقطلة) نإعع1:2 .0آ ممه 5ل1مملع25 .1 نزط .لع ,[كمماولاء]1 


2 الفصل الراب | بع نشل في: ها 5ع50101] ,دمنامءةبمترمءء102 قانه «منامء مره 
بمعلاعآ) ددمه] معل 0-3 ع1 ممه زتومعا ععل سد .خخ نط .لع [كنامتهنتاعه زه نورمئوز!] عطا 
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199-4 .مم2 ونشر في هذا الكتاب مع بعض المراجعات. 
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- الفصل الثامن نشر تحت عنوان: -لهى الى نمز «متطوومتكاط عناوتعطامهممك8» 
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هايدن وايت”) 


لقد سرني أن يُطلبَ إلي تقديمٌ مجموعة مقالات الدكتور عزيز العظمة عن كتابه 
الذي يتطرق فيه إلى تاريخ الشرق الأدنى والتدين الإسلامي والمشاكل التي 
يثيرها الجهد الرامي إلى تحديد طبيعة «الإسلام». وقد وجدت هذه المجموعة 
لامعة ومليئة بالفائدة ووثيقة الصلة بفهم النزاعات الحالية الدائرة على امتداد 
العالم العربي. وأستعجل الإضافةً هنا أنني لست خبيرًا في هذه القضاياء 
لكننى أميز الخبرة حين أراها؛ إن الدكتور العظمة مرشد حاذق وماهر لكل من 
يرند أنيقق طريعه: في طايه الأتتهام البنمتة والترنية البخاطنة والاتحهالن 
الأيديولوجية في شأن الشرق الأدنى حاضرًا وزمانًا. 


علاوة على ذلك, تتحدث هذه المقالات عما هو أبعد من تلك القضايا 


(1) هايدن وايت (عانط/لا مأولزه1) مؤرخ أميركي معاصرء وأستاذ فخري في جامعة كاليفورنيا بعد 
تقاعده. من أبر رز أعماله: عممصاط دادعت )-[امععاء م1[ 17 «مقاهترتوهمط1 أمءتمماكتل 186 :بصماكةواعالطة 
(1973 نعنمم 1 لو8) 


انشغل وايت بالعلاقة بين الكتابة الأدبية عمومًا وصياغة النصوص السردية» وخلّص في إحدى 
نتائجه إلى القول إنهما يعتمدان في كثير من الأحيان على أسس مشتركة في توليد المعاني. وبالتالي» 
حذر من مغبة الاعتماد على السرد التاريخي حصرًا لتشكيل الرؤى والأفكار في شأن تاريخ العصور 
الغابرة؛ وشجع على توسيع البحث التاريخي والخروج عن الأسلوب التقليدي في الاستناد الكامل إلى 
النصوص التاريخية. (المترجم) 
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الملحة في هذا الوقت؛ إنها رن عل جهول مدعمٌ بالشواهد ومبرهنٌ ببراعة» 
عن علاقة الكتابة التاريخية النقدية الحديثة بالفهم الخاطئ السائد عن الشرق 
الأوسط الحديث. يُظهر الدكتور العظمة أن السياسات المعاصرة فى الشرق 
الأوسطء تمامًا كما هي الحال بالنسبة إلى سوء الفهم الغربي لهذه النجات: 
ليست نتيجة غياب المعرفة التاريخية فحسب - بين عوامل أخرى كثيرة - بل 
هي أيضًا نتيجة فشل في استيعاب العوامل التي تُؤسس لفهم تاريخي سليم. 
وبناء عليه» فإن هذه النصوص تُسهم إسهامًا مهما في الفهم المعاصر للسياسات 
والبنى الاجتماعية والأفكار الدينية والصراعات المذهبية في الشرق الأوسط 
الحديث» وكذلك في فهم الأفكار الغربية الحديثة عن الواقع التارييتي والبحث 
التاريخي العلمي والسبل التي تؤسّس من خلالها أفكارٌ حديثةٌ عن التاريخ 
لصراعات تريد هي تسليط الضوء عليهاء وتذكي نارها. 

في الواقع» وهنا أدعي التحدث بوصفي خبيراء إن مجموعة مقالات 
الدكتور العظمة تمثل إسهامًا فريدًا في الكتابة المعاصرة للتاريخ وفلسفة 
التاريخ. إنها تنخرط مباشرة في النقاشات الأساسية حول كتابة التاريخ في 
السنوات العشرين الماضية. إضافة إلى ذلك. إنها لا تقوم بهذا سوك معدردة 
أو نظرية فحسبء بل بشكل عملي أيضًا من خلال تطبيق مبادئها النقدية على 
مجموعة محددة من الكتابات التى تبحث فى المجتمعات والأديان والثقافات 
المختلفة التي تشكل الثقافة العربية» وفي ذلك المزيج من الأفكار الدينية التي 
يُصطلح على الإشارة إليها بعنوان «الإسلام». 


تشكل النزعة الثقافية (الثقافوية) (موتالوسطانه) هدقًا رئيسًا فى التفكير 
النقدي لعزيز العظمة. هذا المنتج المنيثق من ميل خاص إلى الخطاب 
السياسي المؤدلّج الذي يهدف إل علد كل يتعلق بتشكل تاريخي ما 
(يُسميه العظمة «كتلة» من الظواهر التاريخية) في كل شامل يتم تصويره بوصفه 
تمظهرًا ل «جوهر» أو مضمون فيل للتحديد. على غرار مفهوم «الروح» 0واء6) 
الهيغلي. 0 ل ل ا 
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يُسبيها «فساد» داخلي أو «تلوث» خارجي. بناءً عليه» يُمكن البحث العلمي أو 
العامي المنشغل بتاريخ الشرق الأوسط أن يتحدث عن «عالم عربي» تختلط فيه 
شتى اختلافاته الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والثقافية فى كيان أيديولوجى 
واحد ومحدد. يمكن أيضًا أن نسمع عن «إسلام» أو «لحضارة إسلامية» ع 
على قياس نسخة «مذهبية» محددة من هذا المركب المعقد من العادات الدينية 
الممتد من شمال أفريقيا عبر الهند وصولا إلى إندونيسيا وما بعدهاء ما يوجد 
موز لوطه تذكتها أن سور أى رق قعل على تمطورانها فى كل مكانة مرا 
أكانت: هذى :زداك د كل عاذية لي (مضانة رهاب الكعانت 1 
أم متعاطفة معها (ميحية للأجانب هنانطامهم»»)). ويصر العظمة على أنه ينبغي 
عدم جمع هذه الكتلة التاريخية تحت مسمى واحد (الإسلام) أو معاملتها على 
أنها واحد ثقافي (#دهد)» وهو يعتقد أن مقاربة «تاريخية» سليمة لهذا الكيان 
المعقد من شأنها تحرير المفكرين في الغرب والشرق الأوسط على حد سواء 
من الأساطين التي تبناها سابقًا المفكرون المسلمون أنفسهم وابتلعها كاملة 
الدارسون الغربيون؛ إن هذا الأمر يتطلب كتابة تاريخية أصيلة الحداثة وصارمة 
العلمية لإتمامه. 


فى هذا الصدد. يُمكن النظر إلى هذا الكتاب بوصفه إسهامًا عظيمًا فى 
المشروع الذي أشاعه الراحل إدوارد سعيد, والذي لم يكن إلا جهدًا في طريق 
تفجير أسطورة «الاستشراق»؛ لكنه - أي الكتاب - أبعدٌ مدى من مجرد إكمال 
مشروع سعيد الفكري أو توسيعه. ويعود السبب إلى ما يأتي: إن سعيد» على 
الرغم من مكانته العلمية وبصيرته وحماسته؛ لم يمتلك العدة البحثية اللازمة 
لتعرية الاستشراق» وإن كان قد أحسن تحديده بوصفه منتبًا لجهد سعى 
إلى تقديم تبرير أيديولوجي ل «تعدي» الغرب على نحو ربع سكان العالم. 
لقد كان مشروعه ذا حساسية أدبية. ولم يكن سعيد مدركا لتاريخ هذه القطعة 
من المعمورة التي حاول بلا كلل تعميم قضيتها في وسائل الإعلام الغربية. 
لقد استّثير سعيد بشدة في إثر التوصيف المزوّر الذي قدمه الغرب عن العالم 
العربي»؛ وقد عمل على انتقاد الأجهزة العلمية والأدبية والمؤسساتية التي 
شاركت في صياغة أسطورة «الشرق» (كالمعهد الشرقي في جامعة شيكاغو 
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مثلا). إلا أن سعيد لم يكن مؤرحَحاء بل إن فكرته عن المقاربة التاريخية السليمة 
للشرق تقاطعت مع كثير من المواقف التي رسمت معالم ذلك «الاستشراق» 
والتي حاول نقدها. 

يقترح العظمة منهبجًا تاريخيًا علميًا حديثًا (أو ربما يجدر بنا تسميته 
«حداثويًا») يختلف كليًا عن المذهب التاريخي الشاعري والتعاطفي الذي 
ساد فى العصر الرومانسي. ويُجادل الكاتب أن هذا المذهب رُفدَ بأفكار مثالية 
من قل نقاوة الأضول» ومقاهي الكلية ذات النزعة العضوية» والموضوعات 
الوعظية المكررة عن «الصعود والسقوط» و«الطهارة والانحطاط». ورؤى عن 
الجوهر أو المادة أو كليهما؛ والمثير للسخرية» أن لكل من هذه الأفكار نظيره 
فى الحركات «البدئية» الجديدة والمعاصرة فى الشرق الأوسط. وفى سعيها 
لتحديد هوية الحداثوية المحرفة وإصرارها على العودة إلى الجذور وخصومتها 
مع الإصلاح السياسي والاقتصادي المتدرج وازدرائها «العقلانية؛ (الغربية): 
غذت هذه الحركات ثورات مذهبية ياسم «(الإسلام) الذي لم يكن موجودًا 
يومًا إلا فى أذهان بعض الحالمين؛ كذا الحال بالنسبة إلى الدارسين الغربيين 
المتشين بالوقاء ل «الأصول» والذين اننهوا إلى تصديق ذلك الاعتفاد بوصقه 
حقيقة «تاريخية». إن نظرية صامويل هنتنغتون الرائجة حاضرًا عن «صدام 
الحضارات» نتاج مشؤوم لتفكير مشابه. 

بناءَ عليه» يرى العظمة أن المفارقة الساخرة فى الخطاب الاستشراقى 
الحديث تكمن في كونه صنيعة بعض المفكرين العرب والمسلمين تمامًا كما 
هو صنيعة بعض الأيديولوجيين الغربيين الساعين إلى خدمة الإمبريالية الغربية. 
ويظهر من خلال جهد الكاتب أنه كان لكثير من علماء الدين والدارسين 
والسياسيين والمؤرخين والمفكرين الأنثروبولوجيين العرب والمسلمين اعتناء 
خاص بخلق الإسلام» على قدر من الخرافة لا يقل عن ذاك الذي يستحضره 
أيديولوجيو الغرب. وبناء عليه. فإن المستشرقين الغربيين» من خلال جهدهم 
في إعادة إنتاج تفسيراتهم صعوة الإسلام وتوسعه السريع. تقبلوا من دون نقاش 
بعض الأساطير المتعلقة بالطبيعة الأصلية للإسلام» وقواعده العقائدية المتآلفة 
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ظاهريّاء وفكرة الإسلام المتسافل تدرجًا من طهارته «البدئية»» وثيوقراطية 
السياسة الإسلامية واستحالة كونها على صورة أخرىء وأهم من ذلك كله. أنهم 
قبلوا الاعتقاد القائل إنه لم يوجد أي مذهب سياسي أو مفهوم عن الدولة بعيدًا 
من اللاهوت الإسلامي قبل العصور الحديثة. إن خيانة بعض القادة السياسيين 
الانتهازيين (ومن ورائهم داعموهم الغربيون الإمبرياليون) جهدٌ أمم الشرق 
الأوسط الرامية إلى تحديث واقعهاء فتحت الباب أمام هذا النوع من الصراعات 
الذي نرزح اليوم تحت أعبائه. 

ترتكز مقاربة العظمة الخاصة في دراسة الشرق الأوسط على التمييز 
بين المفاهيم التي تم التواضع عليها في كتابة التاريخ واستقت أسسها من 
القرن التاسع عشر (ولا تزال مهيمنة في الأوساط الأكاديمية الغربية المشتغلة 
بالحقل التاريخي) من جهة. والمناهج التاريخية البنيوية التي قدمتها جماعة 
الحوليات (2165دهه) الفرنسية”22 بعد الحرب العالمية الثانية من جهة أخرى. 
إن الكاتب يدرك أن التمثيلات التاريخية عبارة عن مبان مؤسسة على دراسة 
ناقصة ومجتزأة لشاهد تاريخي معينء لكنه يميز المباني المتخيلة للماضي 
من المباني العلمية» ويساوره الشك في شأن التمثيللات السردية التي جرت 
قولبتها لفهم ظواهر تاريخية طويلة الأمد. لأنه يعلم أن السرد يعزف على 
وتر إنساني يتوق إلى الكلية العضوية والتماسك والتحديد وهو ما لا يمكن 
الظرف الإنساني تحقيقه تحقيقه قعل وسدو العظمة مرياكا إلى االسامل اع محلب 
جوانب الحياة الإنسانية الاجتماعية في صراعاتها وعدم ترابطها أو اتساقها 
منطقيًا كما تَظهر في موقع معين أو نطاق جغرافي محدد. مؤكدة بذلك 
الفوارق والانزياحات على صعيد الشؤون الإنسانية. لذلك». يتحدى الكاتب 
أساطير «الاستمرار» الغربية التي أخبرتنا عن تاريخ «الحضارة» الإغريقية - 
الرومانية أو «التقليد» اليهودي - المسيحي. فيقترح على سبيل المثال إمكان 


(2) جماعة الحوليات الفرنسية هي حلقة تضم دارسين فرنسيين عُنوا بدراسة التاريخ في فترة ما 
قبل الثورة الفرنسية» وقد سميت بهذا الاسم نسبة إلى عنوان المجلة الحولية التي أصدروها نداد”مه 
عاماءمد اه عندوتوممءة عرزماىز ”4 (حوليات التاريخ الاقتصادي والاجتماعي). ومن أبرز أعلامها فرنان 
بروديل وجورج دوبي وجاك لوغوف. (المراجع) 
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وجود استمرار بين التقاليد اليهودية والتقاليد الإسلامية أوثق مما هو موجود 
بين اليهودية والمسيحية. ويدين بشدة الفكرة القاتلة إن «الإسلام» نبع 
بالكامل من عقل نبيّه واندفع من الجزيرة العربية التي حُدَّدتُ معالمها مسبقّاء 
ثم عاش مرحلة درامية من النمو الداخلي والاستقلال الذاتي بعيدًا تمامًا من 
التقاليد الثقافية والمؤسساتية الفارسية - البيزنطية - الرومانية التي كان من 
المفترض أن الإسلام شتّتها. ويرى العظمة الثقافة الإسلامية ا من 
منتجات «العصور القديمة المتأخرة»» وأن مؤسسات الإسلام - خصوصًا 
السياسية منها - تدين بالفضل لذلك الإرث أكثر مما تدين للأصول «البدوية» 
الأسطورية لنبي الإسلام وأتباعه (الذي يصر العظمة على أنهم كانوا حَضرًا 
لا بدوًا). إن هذه الأفكار عن الإسلام ليست تركيبات بمعنى اختراعات مبتدعة 
من الصفر بل بمعنى أنها مشتقة من فرضيات نظرية اجتماعية راسخة يجري 
في ضوئها استنطاق «المصادر» واستخراج الحقائق التي يكشفها علم الاجتماع 
الحديث عن المجتمعات الحديثة. إن المشروع الذي يُمكن تسميته (بلا أي 
تحامل) «التفكيك وإعادة التركيب» يُشكل تبصرًا مثيرًا ومُنبهًا في الطرائق التي 
انتهجها المؤرخون وغيرهم. سواء أكانوا غربيين أم محليين» في بناء صورة 
ثقافة ما كانت لتوجّد على ذلك النحو الغريب الذي قدمت عليه. لقد وطئ 
الدكتور العظمة أقدام كثر من الثرثارين الغربيين والشرقيين» وأسكت مقالاتهم» 
وذلك ببلاغة وحذاقة وسعة معرفة عَزت رؤيتها في الكتابات الأكاديمية. 

في المحصلةء يقدم إلينا الدكتور العظمة مجموعة من المفاهيم 
المصاغة بعناية والمواضيع المشروحة بإسهابء إضافة إلى برهان أساس 
مدعم ونطاق واسع من المعلومات متناولًا مواضيع شتى من التاريخ القديم 
المتأخر لحوض المتوسطء وتاريخ العصور الوسطىء واللاهوتّين الإسلامي 
والمسيحيء والمّلكية المقدسة» والكهنوتية» والرمزية في النص المقدسء 
والربوية» وصولًا إلى ما بعد الحدائية» وفلسفة التاريخ, والسيميائية» 
ونظريات العلوم النصية» والبنيوية» وعلوم البلاغة» ومفاهيم التصورات 
المجازية ومناهج الفيلولوجيا. هذا كله يجعل كتاب الدكتور العظمة مقدمة 
تمهيدية لأي دراسة مستقبلية عن «الإسلام». وهوء في هذا السياق» يسحْر 
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جميع أذرع ما بعد الحداثة التي يمكن أن تشترك في صوغ أسطورة «الإسلام» 
للترويج لأسطورة أخرى ترى الصراع العالمي الراهن ضربًا من «صدام 
الحضارات؟ ونزاعًا مانويًا ممينًا بين «الديانات» مدفوعًا برغبة عارمة فى 
الوفاء ل «أصول» لم تكن موجودة قط. 
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ترط المشاغل "الرقسة قن هذا الكتاب-ارتباطا جوهريا بالأسكلة: المتفافة 
بتشكيل المقولات التاريخية بشكل عامء وبمواضيع البحث التاريخي بشكل 
خاصء وذلك ارتباطا بأزمنة التاريخ: العلاقة بين الحاضر والماضيء ومعاني 
الزمنية» وجوانب التحقيب التاريخية ومفاهيم الاستمرار والأصلء» وممارسة 
التأرد يخ أو الكتابة التاريخية» وتنميط السرديات التاريخية» وأشكال أخرى من 
الزمنية كالمتسلسل والتصنيفى التنميطى منها. وهذه أفكار تتبادر إلى الذهن 
بشكل واضح أو مبطن في الكتابة التاريخية ككلء» وفي التفكير الحديث في 
كتابة التاريخ والكتابات التاريخية. إن جل المادة الموضوعاتية المدروسة في 
هذا الكتاب تعود إلى العصور الوسطى من تاريخ الإسلام» لكنني أخذت في 
الاعتبار جوانب من المفاهيم الحديثة للتاريخ وكتابة التاريخ» منها ما هو عربي 
ومنها ما هو أوروبي. كما أنني استكشفت مناهج الدراسة المقارنة وإمكانات 
المقارنة المتاحة في هذا الصدد. 

زيطا ذلك تيدف الفقالات المجفوعة فى عذا الكتاتب إلى كك الغرية 
مع المواد التاريخية - السرديات والمفاهيم والأزمنة والمقولات - التي تلقي 
بثقلها على التاريخ الإسلامي بالصورة التي جرى فهمه بوصفه مقولة تصنيفية 
تأريخية ومسمى يمثل مسارًا تاريخيًا شديد النمذجة. ويدعو هذا إلى استكشاف 
دقيق لما قد ينطوي عليه. من النواحي التاريخية والمفهومية والسردية» اقتراح 
«الإسلام» بوصفه مقولة من مقولات الفهم التاريخي الذي يكتب التاريخ 
قصتهء ومقولة من مقولات التأويل التاريخي الذي يطلق أحكامًا معيارية تتعلق 
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بالأهمية التاريخية وعدمهاء تمامًا كما يفعل بالنسبة إلى احتمالات المقارنة 
وادعاءات الاستثنائية. ويُنظر في نمذجة التاريخ الإسلامي التي تتناولها هذه 
المقالات بالرجوع إلى المنهج البحثي الحديث من جهة (الفصول الأول 
والثاني والسابع)» وإلى التصورات الإسلامية القروسطية من جهة أخرى 
(الفصول الأول والثالث والرابع والخامس). وبناء عليه» أتعامل مع أفكار 
الحضارة الإسلامية» وتاريخ النصوص الإسلامية التأسيسية وزمانهاء والزمن 
في مفهوم الآخرة الإسلامي (وفي مفاهيم أخرى أيضًا)؛ إضافة إلى التأريخ 
العربي الوسيط والحديث. وأقترح (في الفصل الثالث) عناصرٌ لنظرية عامة 
عن التراث في سياق خطاب شرعيء وأقدم (في الفصل الثامن) عناصرٌ لتاريخ 
موضوع محدد. ألا وهو تصورات المَلكية التوحيدية في فضاء الحقبة المتأخرة 
من العصور القديمة [الجاهلية] وتاريخ الخلافة الإسلامية» وذلك بطريقة 
تطمح إلى التغلب على جملة من الصعوبات التي اعترت الرؤى والتصورات 
الناشئة عن أفكار متسرعة عن فصام الشرق والغرب. وتسبق هذا الموضوع 
الأخير معالجة تحليلية لجملة من القضايا التي يطرحها تاريخ الفكر السياسي 
الإسلامي. 

تيل “مدالة الفط ميا له التدوسفع التاريكن: ارصاطا وكما: ونهذا 
التوضوع حملق: يكذ باسصبالات الحاضو وتمذجعة” الحلاقاك: المي 
وتصورات الاستمرار (التى يجدر بها ألا تختلط بمسألة الهوية) والانفصالء» 
والأهم من ذلك كله هو تحديد مفهوم التراث بشكل عام. وتعد هذه المسائل 
أساسية فى بحث من هذا القبيل» وقد درست فى هذا الكتاب من زوايا 
50-7 ومفهومية متعددة (الفصول الأول والغالث والرابع والخامس 
والسادس والسابع والثامن). 

أخيرّاء كان حتميًا - بالنظر إلى حال البحث وحال الأشياء عمومًا في أيامنا 
هذه - أن يُبحث موضوع الاستشراق بالإحالة إلى الفكر السياسي الإسلامي 
تحديدّاء وبالعلاقة مع مواضيع نوقشت في باقي فصول الكتاب (الفصل السابع 
تحديدًاء إضافة إلى الفصل الثاني). وإلى حد بعيدء فإن هذه المناقشة الخاصة 
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تأريخية بالمعنى العام للكلمة» وتهدف إلى استدعاء جملة من المواضيع 
المتقاطعة عند نقطة واحدة من الكتابة التاريخية. هذه المواضيع بالتحديد 
هى تلك المرتبطة بالادعاء (وما ينطوي عليه هذا الادعاء) القائل إن الخاصية 
المميية لتاريخ «يوضتت. أنه إشلامي اليبعت إله مكل امن" أشكال السربية 
الخارجة عن التاريخ (فوق التاريخية)» والمحددة في الدين الإسلامي بواسطة 
النص المقدسء وهذا ما يؤدي إلى افتراض جملة من العناوين البحثية» وتاليًا 
اعتبار عناوين معينة بلا أهمية أو غير ذات جه كما يترص تورات فتعيقة 
عن التحقيب. وقد عُمل على تتميم هذا النقاش التأريخي ي الذي يرسم معالم 
مواضيع كثيرة ويطرح أسئلة في شأن المنهج التاريخي. من خلال رسم مشهد 
تاريخي لعناصر ذلك الادعاء الذي أشرنا إليه سابقاء ولكن بتحديدات ومفاهيم 
وتصورات مختلفة كليًا (الفصل الثامن). وما قمت بتعديله بفوارق بسيطة قد 
يكون متعلقًا بنبرة بعض الأقوال العامة عن الاستشراق» خصوصًا فى الفصول 
الأولى من الكتاب. وذلك فى ضوء الفاتض المقلق من النزعات المعادية 
للاستشراق في العالم العربي والجامعات الغربية على حد سواء؛ إضافة إلى 
التطورات الداخلية ضمن هذا الحقل الأكاديمي ذاته. 

في نهاية المطاف. فإن هذه المقالات كتبت وتركزت مفهوميّاء من حيث 
موضوعاتهاء خارج حدود النقاش الدائر حول الاستشراق الذي يُذل فيه 
الكثير من الجهد ابتداءً من عام 8 . وقد جرت مقاربة القضايا الإسلامية 
ا ل اع ا ستشراقي. وبعبارة هايدن 
وايت. تقع هذه المقالات في حيز ما بعد الاسة ستشراق». ولا أقول هنا بالضرورة 
إن ذلك النقاش الذي بدأ فى تلك الفترة عن الاستشراق استنفد غرضه. فمن 
الواضحء منذ عام 2001» أن مسائل التفاهم والمواجهة صارت أكثر حدة من 
ذي قبل. ما أقترحه هنا هو أن الأغراض العمومية لذلك النقاش تتطلب الآن 
ضربًا مختلفًا من التعهد والالتزام؛ فشبكات سوء فهم الإسلام وسوء التعرف 
إليه التي امقر ل لسري ل ا ا العدائيين وظلت 
في حوزتهم, تتحول الآن إلى ما يشبه معتقدًا عالميًا شائعًا (402)» وتصبح فعلًا 
عناصرٌ مكونة للقوى الاجتماعية. 
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أما في شأن الغاية المعرفية التي هي الغاية الأهم في هذا الكتابء وبما 
أن الموتيف السجالي الذي ميز الجدال حول الا يتشراقا بلغ :دروت ويدعم 
الآن بالانصراف إلى داقع مبهرج وصاخب. فإن هذا يبدو أنه نال من العناية 
الشيء الكثير» وهذا الجدال قد ترك أثرًا باقيًا على الدراسة الأكاديمية 
للقضايا العربية والإسلامية. وما يبقى هو إعادة تصور الأطر التاريخية 
المسماة إسلامية (بالتحديد الفصول الثاني والسابع والثامن)» وإعادة ترتيبها 
في حدود المنطق التاريخي بما هو أبعد من الاستشراق الكلاسيكي ومن 
الحتميات التي يفرضها المنهج السجالي. وتهذات هن ذا آزاة مد في أي 
محاولة لمعالجة هذا التاريخ في سياق الرغبات الطبيعية للعلوم التاريخية» 
والتي تسمح له بأن يتخذ مكانه ضمن المواضيع الكلية للتاريخ والبحث 
التاريخي. إن أزمنة التواريخ الإسلامية هي في نهاية الأمرء أزمنة من التاريخ 
بمعناه الأعمء ومن هنا جاء العنوان الفرعي للكتاب: «مباحث [كلية] في كتابة 
التاريخ الإسلامي». 


ين 


لقد حثنى كثير من الزملاء والأصدقاء وقرّاء آخرون لهذه المقالات 
الفتدوعة عاد على مدق" الستات: الكو ف على يدها برسعانها انيه 
أكثر مما كانت عليه كمقالات منثورة في مجلات أو فصول في كتب جماعية 
(انشرت مقالات هذا الكتاب سابقاء ما خلا الفصل السابع منه). وبالنظر إلى 
ذلك. بدا لي أن ثمة فائدة تُرتجى من هذا الاقتراح. ذلك أن مقالات هذا 
الكتاب تتعاطى مع جملة اهتمامات متقاطعة موضوعاتيًا ومفهوميًا ومتعلقة 
بكتابة التاريخ وبالوعي التاريخي بشكل عامء وتتعلق بالكتابات البحثية الضخمة 
والمتزايدة باطراد» تحديدًا عن تواريخ «الإسلام» المفرطة في التبسيط إلى حد 
عبد وقد عتجدن الأستاذ هايدن وايت: على وجه التضوصن» :وتعطفت أيضًا 
بكتابة تقديم لهذا الكتاب. 


نُشرت هذه المقالات سابقًا فى العقد الممتد بين عامى 1994 و2005. 
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سأدعم أسسها الإمبيريقية في ضوء الدراسات اللاحقة. لكني ما كنت لأغير 

على الأرجح مسائل جوهرية فيهاء ولذلك قررت أن أنشرها كما هي مع بعض 

المراجعات الطفيفة» وذلك للحفاظ على أصالتهاء وإن كان هذا يحتم بعض 
التكرار والاقتباسات المشتركة مما لا مفر منه. 

عزيز العظمة 

شباط/ فبراير 2007 


(3) آثرت الإبقاء على المصطلح الغربي المعرّب بدلا من ترجمة «اهءاممه» ب «تجريبي»» ذلك 
أن الإمبيريقية تحمل دلالات أكبر من الأسس التجريبية (اهام6م:6هم»ه) التي تعني غالبًا تجربة علمية في 
مختبر» وهو ما لا ينطبق على حالة المادة التاريخية هنا. (المترجم) 
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الفصل الأول 


مجازات الرومانسية التأريخية وزمنياتهاء 
الحديتة والاسلامية 


«يلاحظ هيغلء» في مكان ماء أن جميع وقائع التاريخ العالمي وشخصياته 
الكبرى تظهرء إذا جاز التعبير» مرتين. لكنه نسي أن يُضيف: تراجيديا في 
المرة الأولى» ومسخرة في المرة الثانية [...] ويُرخي تراث الأجيال الغابرة 
بثقله كالكابوس على أذهان الأحياء. وحين يبدو هؤلاء منكبين على تثوير 
ذواتهم والأشياء المحيطة خالقين شيئًا لم يكن موجودًا من قبل» خصوصًا 
في مثل عهود الأزمة الثورية هذه على وجه التحديد [...] نراهم يستحضرون 
أرواح الماضي لمساعدتهم» مستعيرين منها الأسماء وصيحات المعارك 
والأزياء» كي يعرضوا هذا المشهد الجديد في التاريخ العالمي بهيئة اكتست 
جلال القدم ولغة مستعارة». 

كارل ماركس 


أورد في ما يلي نصين يمكنهما تقديم المادة التي أنوي عرضها لاحمًا بطريقة 
أبلغ وأكمل مما قد آمل أنا القيام به. يقول القديس أوغسطين: 
ليس الأمر أن علم الله مختلفء بناءً على اعتباره ناتبجًا من أمور لم توجدء 
أو هي الآن موجودة أو لم تعد موجودة أصلا. فعلى خلافنا نحن البشرء 
لا يتطلع الله إلى المستقبل» ولا ينظر إلى الحاضر أمامه. ولا يلتفت خلفه 
ليرى الماضي [...] وبالتالي» فإن جميع الأحداث في الزمنء ما كان منها 
موجودًا في السابق» وما هو كائن الآنء وما سيكون موجودًا مستقبلاء يدركها 
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الله بأسرها في لحظة ساكنة أبدية [...]. ولا يُشكل هذا أي فرق» سواء أتظر 
إليها الله من الحاضر أم من الماضي أم من المستقبل» فعلمه بالأنواع الثلاثة 
للزمن؛ على العكس من علمناء لا يتغير بتغير الزمن [...]. ولا ينشغل اهتمام 
الله بمسألة دون أخرى [...]؛ ذلك أنه يعلم بالأمور في الزمن من دون 
الحاجة إلى أي فعل إدراكي زمني من قبله". 


أود أن أقترح هنا أن هذا البراديغم الزمني انتقل من عقل الرب إلى عقول 
آخرين كثّر ممن هم اليوم منخرطون في صناعة الخطاب التاريخي: كعقول 
المؤرخين القوميين المحافظين» والمحللين الحضاريين الذي يتحدثون بأسى 
بالغ وجدية قصوى عن الشرق والغرب والإسلام وصراعاتها الممعنة في 
القدم وعداواتها الموروثة (865هاءو94م8,08). وعن أمور أخرى ليس أقلها 
الروح الغنائية الكامنة في مجتمعات وثقافات ما قبل التاريخ البشري على 
الأرض. هؤلاء الذين بتنا نعرفهم اليوم بشكل أفضل باسم ما بعد الحداثويين 
غير المتمعنين» ومنظري التعددية الثقافية» ورّسل الخطاب الموصوف» 
بلا تعقلء بخطاب ما بعد الاستعمار. فالزمن - زمن الأمم والحضارات 
والمجتمعات المثالية - بالنسبة إلى هؤلاء زمن لازماني» غير قابل للقياس» 
وهو زمن نوعى لحظاته ليست متراكمة ومتقلبة فى ارو و (ععاع سم ممعطء) 
امقباين الزمن ]4 جل هن .رشبي نرثائي الأوقات الضعوة والاتتخطاطء بوالإخيا 
والتعطيل. 

إن عقلا كهذا لا بد من أن يكون نتيجة انعطافة أسطورية. وسأوضح هذا 
المعنى من خلال النص الثاني: 

إن زمن ما قبل التاريخ المطلق [.-.] .هو زمن» في طبيعتة» غير قابل للتقسيم 

ومتمائل بالمطلق» وهذا يعني تاليًا أن أي مدة قد تُلصّى به يُمكن أن يُنظر 

إليها بوصفها لحظة فقطء كالزمن الذي تكون نهايته تمامًا كبدايته» وبدايته 

كنهايته. نوع من الخلود يفترضه هذا الزمن بنفسه. إذ إنه ليس تسلسلا 

لأزمنة» بل هو زمن واحد. زمن واحد هو في طبيعته زمن موضوعيء أي إنه 


)1( |2 .مقط ,11 علممط ,[413 نمقعطتا لمعتوعدآنت) طعما] 1221 عامازطاء 22 ,(غمتة5) عم أذناعناة 
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سلسلة من الأزمنة التي لا تصير زمنًا (بمعنى الماضي) إلا بالنسبة إلى الزمن 
الذي بل 


يصفٌ شيلينغ هنا التباينَ بين الزمن اللاوقتي للخرافة والزمن المستمر والدائم 
للتاريخ. ويمكن أحدهم أن يقول إن هذا الحكم يحوي مركبًا أساسيًا لتباين آخر 
حاصل بين ضربين من ضروب الفهم التاريخي بشكل عام, وهو الاختلاف بين 
من يقول بإمكان وجود تاريخ علمي وأولئك الذين يصرون على إذابة الخطاب 
التاريخي في أساليبه البلاغية المحتمة التي يحويهاء وموتيفاته الأيديولوجية التي 
يق للماي3 أدواره السياسية التي ا ١‏ 


في هذا السياق, لا يظهر التحليل السردي والمجازي للخطاب التاريخي أمام 
المؤرخ المتمرس كنهاية في حد ذاته أو كأسلوب يدعو إلى الرفض فحسبء بل 
كأداة مثمرة للتحليل التاريخي تتضمن عنصر النقد للمصادر؛ ومن خلالها يُلطف 
الدور اللغوي بطريقة لا يتحول بموجبها إلى انجراف ألسني خخارج عن السيطرة أو 
ممارسة فظة للموقف السياسى. وحيث لا يمكن إنكار حقيقة أن الكتابة التاريخية 
لا بد من أن تُقاربَ كعمل بنائي عوضًا عن جعلها رسمًا بيائًا بسيطا لأحداث 
ظاهوةامن قبل #كإن هذا لا دن بالسية إلى باستصبر لوجي عدمية, إن الارسة 
التاريخية ليست فعلًا سحريًا دالا على سيطرة مطلقة» شأنها في ذلك شأن العلم 
عموماء ومفهوم العلمية الذي يتعرض لهجوم التحول اللغوي والمجازي يجدر 
ا ال الا وتتيح 
البنائية فى الدراسات التاريخية إنشاء موضوعات الدراسة بصورة صحيحة. 
بن قبل الحرطات: السكانة» الدوراك الامصادية العادفات”الاجماضة» 
الأيديولوجيات» الذهنيات» وهكذا. إن عرض المواضيع التاريخية المبنية بشكل 
مقصود قد يصبح سرديّاء وفي الواقع فإنه غالبًا ما يكون كذلك. بناء عليه يكون 
عرضة لقوالب السرد بشكل كلي. على أن الكتابة العلمية للتاريخ تحتاج أيضًا إلى 
تخطي الأسلوب السردي وتنخرط في العمليات التحليلية التي يمكن استقاؤها 


(2) وعءنومة0 .5 نمز .كههن) «رعتعه[مطترل! ععل عتطممدمل1ئطط عتل هذ عمطاءامظ» ,ومتااعط5 .1 بلا بر 
.6 .م ,2 .آمن ,(1955 رمع د1] بدعل؟) عجمط عتأوط سيرك ره برؤممده|ة]ط 11:6 
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من فروع العلم الاجتماعي المختلفة. وأما عناصر دراسة التاريخ فهي طبقات 
فرعية لكتلة تاريخية: أمة أو مجتمعًا أو حضارة. إن مفهومًا حاسمًا ونافذا وذا 
نزعة حيوية وعضوية للكتلة التاريخية من شأنه فرض تحديدات معينة للزمن 
والزمنية» ما يستعيدء ضمنًا أو صراحة. المدة الزمنية على حساب القياس 
الكرونومتري للوقت. وسنناقش في المبحث الأول من هذا الفصل هذا الأمر 
تحديدًا قبل أن ننتقل إلى دراسة بعض الاستعارات والمجازات التي استخدمت 
في الكتابة التاريخية الإسلامية والعربية. 


زمنية الرومانسية المحدثة 


لقد كان لهردر (مءل,ء11 ههلا 4ء5):ه00 ممهدطاه1)» ومن جاء بعده من الرومانسيين» 
ولا سيما هامان (ممقم112 عبهء0 ممهذه) وفون همبولت ومنب ععلمموعام) 


0اوطصنطط وبوركهارت (المقطاءين8 (طمعول امدت) الفضل الأكبر فى إدخال 
الأفكار الأفلاطو نية كالروح 9ونء6) والمثال (146) والمبدأ (منتهكم) والماهوية 


(عتطعاكمءوء/١)‏ فى حقل العمل التاريخى» فقبلهم كان هذا الأخير» أي النظر 
التاريخي. عصيًا على الأفلاطونية©. وقد كان كانط أول من لاحظ التباين الذي 
عرض له شيلينغ» حين كتب عن جماعة الثّقاة''» في كونيغسبرغ*'/ ريغا واصمًا 
إياهم بالمولعين بقياس التشبيه إلى حد وحدة الوجود. واستتتّج أن الروح 


)3( 17 .م ,(1978 مء تمسا!) عاطعنطععءي عتهر سيره زوماعلا! ,المدصعط .ذف 

(4) أتباع التقوية («وناءنم)» وهي حركة دينية نشأت في البروتستانتية اللوثرية في أواخر القرن 
السابع عشر» وتطورت في القرن التاسع عشر لتضمحل بعد ذلك في أوروبا ثم في أميركا. جمعت في 
بداياتها بين المبادئ اللوثرية لعصرها والإصلاحات الدينية التي دعت إلى التركيز على التقوى الفردية 
وعلى العيش حياة مسيحية كاملة. كانت فى أساس نشوء الكنائس المعمدانية (:5ذام35362) والميثودية 
(]70650015) وكئيسة الأخوة (مععطتعو )8‏ (المراجع) 

(5) كونيغسيرغ من أكبر مدن الإمبراطورية الألمانية ضمها الروس في عام 1946 وصار اسمها 
كالينينغراد. اشتهرت بكونها من أهم المدن الأوروبية وقد عاش فيها كثير من الفلاسفة أبرزهم إيمانويل 
كانط وحنة أرندت. وريغا من أكبر مدن البلطيق وعاصمة جمهورية لاتفياء وكانت من أهم المدن 
الأوروبية التي عاش فيها كثير من الفلاسفة والمفكرين أشهرهم الموسيقي فاغنر والفيلسوف أشعيا 
برلين. (المراجع) 
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الشعرية التى أسهمت فى إحياء عبارته وأفكاره عادت بالضرّر على فلسفته 
باستبدال الشروحات بالمترادفات والحقائق بالتشبيهات©. 


يجدر بى أن أضىء على هذا التعارض - بين الزمن المستمر والمدة الزمنية 
التجعت وما عرق له فى التأسيس للمقولات التاريخية» ذلك أننى أعمل 
على تحديد الشاعرية التاريخية للتاريخانية اللاعقلانية التي تضم عقائد مشابهة 
عن التاريخ» والمرتبطة بالجناح القومي اليميني والعنصري» ومذهب مابعد 
الاستعمار. إن علاقة القربى حقيقية إلى حد بعيد» وآليات التكون المفهومى 
تتطابق بشكل واضح. إلا أن المتخصصين المدعين الممكرفة و 
يمرون به مرور الكرام. وتُّبارك غيابه عن وعي أغلبية الذين يمتهنون خط ما بعد 
الحداثة بشغف, وذلك كله في حالة من البراءة الأكاديمية التي تشبه براءة البشر 
قبل الخطيئة الأولى لآدم قبل التاريخ. 


لم يكن جديدّاء منذ انتشار الحداثة في إثر الثورة الفرنسية والصيّغ السياسية 
والمفاهيم والأيديولوجيات والقواعد القانونية التي أنتجتهاء أن تبرز الحاجة إلى 
نزعة عضوية. أو إلى مفاهيم فورية من عمق رحم الثورة» أو إلى فكر يتجاوز 
الغواية الخادعة والموهمة للعقلانية أو اليعقوبية أو البونابرتية© أو التاريحانية 
التطورية. وفي خضم الثورة الفرنسية وردات الفعل التي أعقبتهاء وبعد الموجات 
الثورية لثلاثينيات القرن التاسع عشرء ولما بعد عام 1870» وللفترة بين عامي 
8 و1920. من دون أن ننسى مرحلة ما بعد سقوط الشيوعية (وهى محطة 
تاريقة متصلة في تدع قا بمق الجداية)» عه هدو المراحل كلها وحلؤلياة 
تكاثرت أصوات استطاعت أن تؤسس لنفسها سيطرة شعبوية: إنها أصوات سعت 


6( .5 ,201 .وم ,(1991 رعولءطصده) (.دمده) أعطوتل! .8 1[ ركوملاتلا امعنانامم رأممكا .[ 

(2) اليعقوبية حركة يُسبت إلى جماعة اليعاقبة الذين ظهروا بعد الثورة الفرنسية وتميّزت حركتهم 
براديكالية متطرفة. وقد سُموا بهذا الاسم لأن اجتماعاتهم كانت تعقد في دير للرهبان الدومينيكان يقع 
في منطقة القديس يعقوب في باريسء فعُرفوا باليعقوبيين أو اليعاقبة. (المترجم) 

(8) البونابرتية حركة ظهرت بعد الثورة الفرنسية أيضًا وسعت إلى إعادة إحياء الإمبراطورية 
الفرنسية تحت راية العائلة البونابرتية. وجوهر هذه الحركة هو التفاف الجماهير حول قائد خالد يقود 
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وقيمة المعيار الحيوي على المعيار البارد العقلى» مايستر إيكهارت 1/1 
(داعاءع على ديكارت. وفى أي حالء فإن هذا التفضيل لما هو بدئى وجنيني 
وعائد إلى ما قبل التاريخ» على حساب ما هو ناشئ ومُتعهّد وفاسد بمرور 
الزمن» قد قرنَ باستعادة اللاعقلاني في التاريخ والمجتمع. 

في القرن التاسع عشر تحديدًاء كُرّس هذا التيار الواسع سياسيًا وخطابيًا 
على حد سواءء ولاسيما فى ألمانياء تحت عنوان ثقافة (#نهاد6)”» وتموضع 
هذا المصطلح فى قبالة التبئى الفرنسى الشامل لمسمى حضارة (ممتاهعناتونة) 
(إن لهذا التباين تاريخًا جداليًا مثيرًا يشمل تحديدًا الكتابات المحفزة لمجموعة 
سلافوفيل الروسية (9:1م51200) المناهضة للغربء وتم إظهاره بقوة من خلال 
جدال توماس مان وأخيه هايئريش فى عام 8 فى كتاب تع لعممء8 
201 5عبرن (تأملاات شخص لا يهتم بالسياسة)). لقد أضحى مصطلح 
«الثقافة» بعد ذلك الرد المعتمد على الدعوات القائلة بأن التاريخ إنساني بشكل 
شاملء وهو ما يدخل تعديلات على ثقافات الجماعات الإنسانية تضاهى 
بأهميتها التحولات التي تطاول ظروف الحياة المادية. وبموجب هذا الخطاب 
المضاد للتنوير» تصبح الثقافة نفسها طبيعة تتمتع بثبات راسخ وموئوقية وقدرة 
على استشراف المستقبل» ويصبح ممكنًا تفسير تاريخ الجماعات الإنسانية - 
المرتبطة بكتل تاريخية تقع تحت مظهر من مظاهر التاريخ - كتاريخ طبيعي 
مقاوم بذاته للدعوات والتحركات المنبثقة من حركة التنوير. 

فى نهاية القرن العشرين» ظهرت حاجة مشابهة لتلك» لكنها كانت حاجة 
إلى "تأسيسية لاعقلانية». وقد كرست تحت مسمى نزعة ما بعد استعمارية 
مضادة للحركة التأسيسية» نصبت ذاتها بذاتهاء والتى استطاعت. بتوافق مريب 
بين المصابين برهاب الأجانب والمتعاطفين معهم (وءلتطصمدةء» قصة كءامطامممععم) 


)9( ينظر تحديدًا: 0 [-840[ ,رسع «ة ماين زه كعء7ءلع3 عط مجه كء تامع رطاتصك .2 ل 
.1991 ملعملا بجع ل7) 
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أن تفسر الكتلة التاريخية - أمة. حضارة. مجتمعًا قائمًا على وحدة الدم 
أو العنصر أو الدين أو الجنس - كمستودع لأنماط ثقافية دائمة» وشرحت 
العلاقات اللاحقة بين الكتل التاريخية على اعتبار أنها محددة بشدة من خلال 
«الثقافة». ورأت. على خلاف منظري التعددية الثقافية فى الأقل» أنه يمكن 
التعامل مع هذه الأمور بالحوار في أفضل الحالات وبالصراع في أسوئهاء 
وذلك في إطار حركة تاريخ طبيعي جامد غير قابل للتبدل» وذي خلفيات 
داروينية اجتماعية. 

يحتم هذا وجوبّ استيعاب الكتل التاريخية المختلفة وفقًا لأساليبها 
الخاصة في فهم مراجعها الذاتية. واللازم الطبيعي لتبني هذا التحويل الشامل 
غير المبرر لما هو أخلاقي إلى ما هو نسبي معرفي ليس إلا حتمية ثقافوية 
في المعالجة التاريخية. ويُنظر إلى مقاربة كهذه للتاريخ على أنها تحديد 
للخصوصيات ولما تتحلى به من تكافؤات مستقلة عن الطابع الشمولي 
المنسوب إلى القوى التاريخية» من قبيل الاقتصاد والتقنية والعناصر البنائية 
المتقاربة. ويبرز هنا كمثال على ما نقول كتاب تدريسي عن تاريخ المسلمين 
يقصي, بوضوح وتعمدء البحث في الاقتصاد. على اعتبار أن هذا الأخير يُشكل 
العنصر غير المادي الذي يميز هذا التاريخ [أي تاريخ الإسلام] من سائر 
المجتمعات» التي تشترك معه في طبيعة الخصائص البيئية وطرائق الإنتاج» 
ويُحدد بشكل فريد «البنود المهمة للفرادة التاريخية»'''. وعلى نحو مشابه لكن 
أكثر إفصاحًاء خرجت خلاصة أكثر حزما على خطى منهج ماكس فيبر» وقد 
صيغت وفقًا لما اعَبرَ المؤسسات الاجتماعية والمفاهيم المشكلة للشخصية 
التاريخية الفردية للإسلام في القرون الوسطى ولأوروبا الغربية» وسعت 
هذه الخلاصة إلى بناء نماذج تاريخية عازلة وجامدة. ولا حاجة إلى القول 
هنا إن الإغلاق التاريخي على هذا الشكل يسير في اتجاه معاكس للحقيقة 


التاري 9 10 0 
)210 للكت .م ,(1988 ,ععلقصطمسهن) كءناءزع30 عنجروان]! زه بوره)كا8 4 ,5نالتوهآ .10 .1 
010 ,8 .صقطء .مقع ,(1993 ,عع لنطصسدت) معط لواعمظ عد« 82/1 ,مودعوله1]! .5 .0 .3/1 
و يُنظر : .(1974 ,لملهمرآ) ترداكا مجه «عطء/8آ ,تعلدنا .8.5 
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يكنا عط للد د منفيية اللصونيية افإف ونا أن التسياب المد 
لهاء إضافة إلى التعبير الخطابي عنه» هو يوتوبيا إبيستيمولوجية سهلة المنال» هي 
مالة تفيل لكلف بو قل الدوضن:فىعذا لحف وترائعه فى مقارية ايد 
الحداثة للتاريخ والمجتمع» يجدر تقديم بضع ملاحظات عن النزعة الثقافوية. 
إن هذه الأخيرة بالنسبة إِليّ هي الرؤية الني تنظر إلى الكيان المسمى «ثقافةه 
وماق ححظة ,مخدذة: لكل تاريخ كن كارفهة الحاف, والعافدي الكدلة 
التاريخية» بهذا المعنى» هي ما تكون ميزتها الخاصة وشخصيتها الفردية» وحتى 
اسمها - الغرب» الإسلام هذا «المجتمع» أو ذاك - أساسًا في قدرتها على 
ضم ثقافة معينة (محددة بعناية وغير قابلة للاختزال) على اعتبار أنها المكون 
لظرفي الماضي والحاضر لهذه الكتلة» أو أن تكون في أقل تقدير العنصر الذي 
يحدد بدقة العناصر الأخرى ويجمع بعضها إلى بعض بوصفها تمظهرًا خالصًا 
لمادة قبلية» وبالتالى» تكون الثقافوية فى الأساس الرؤية التى تعتبر التمثيللات 
المفهومية والتخيلية القيود القصوى اللامتجزئة للعمل في حياة الكتلة التاريخية 
موضع البحث. 


لقد جرت قولبة هذه الآراء الثقافوية المثيرة للجدال» بشكل صريح 
أو مبطن» من دون الالتفات إلى وقائع مهمة. من ذلك أن الحياة التاريخية 
والاجتماعية تبرهن يوميًا أن القيود الثقافية والاجتماعية ليست مفهومية 
بأجمعهاء وأن الثقافات بنحو أو بآخر تنتقل ورائيّاء وأنها تستخدم سمات 
وراثية رمورًا وعلامات -- كبعض التفاصيل الإثنوغرافية الحقيقية أو 
المتخيلة» أو أصول وراثية وتاريخ زائف لفرادة واستمرارية معينتين» وذلك 
على صعيد الغرب أو الإسلام - إلا أن هذا ليس كافيًا للاعتقاد أن الثقافات 
هى سبب ديمومة المجتمعات والكتل التاريخية2'. فما مدى مشروعية 
الادعاء بأن لهذه الثقافة التى يصعب تقرير معالمها الدور المقرر فى تحديد 
شكل كتلة تاريخية ما؟ أو أن الثقافة عنصر محدد كاف لهذه الكتلة؟ أو أن 

2012 ,14-15 .هم ,(1988 ,لده0:1) عابت همه «معمع2 ,تعهااء 6 .8] 
ثمة علامة مميزة في أعمال هذا الكاتب - وآخرين كثر - في عجر هذا الموقف والقول إن المجتمعات 
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الثقافة تحدد بدقة تاريحًا معيئًا إلى حد لا تصبح فيه العلامة الأيقونية الرئيسة 
لهذه الكتلة فحسب. بل تمثل طبيعتها الجوهرية الكامنة فيها أيضًا؟ 

لدينا هنا بالطبع استبدال للتاريخ بالإثنولوجيا استنادًا إلى نزعة ثقافوية 
تمييزية تذكرنا بشدة بالقوالب التاريخية الطبيعية التي فسرت الاتجاهاتٌ 
المضادة للتنوير التاريح من خلالها. ويتخذ هذا التفسير بعض العلامات 
الإثنولوجية أيقونات ثابتة لروح الشعب (ءعوكا70)» وينظر إليها بوصفها 
معايير يُستخدم في تصنيف تاريخي وإثنولوجي يختلط فيه التاريخ خم البشري 
بالتاريخ الطبيعي”©. لقد استُبدل التاريخ البشري بمفهوم عن شخصية 
تاريخية أخادة وويدة لا ع ا نيوستدن خلذليا تعددية الكتل التاريخية من 
وجهة نظر انعزالية. بناء عليه» فإننا نجد مع هردر أن التطور المترابط منطقيًا 
الذي نلحظه في التاريخ الإنساني مخصصٌ لأمة محددة هي تلك التي حولت 
مسار التطور إلى مستويات أرقى مرة بعد أخرىء كما يقول فيخته أو هيغل 
مثلاء مُحافظة على روح العالم الجوهرية التي دفعت بهذه التواريخ الإنسانية 
المحددة نحو تحقيق إنجازاتها التاريخية العالمية. ويمكن هذه الروح 
بعد هذا أن تتسبب بعودة هذه المجتمعات إلى مرحلة التعطل التاريخي أو 
بالأحرى إلى مرحلة لاتاريخيتها الجوهرية (من هناء جاء هيغل بفكرته عن 
مصير الشعوب الشرقية). 

بناء على ما تقدم؛ نرى إدموند بيرك على سبيل المثال يتحدث بهذا النقّس 

عن «أسلوب الطبيعة»» وعن الكتلة التاريخية بوصفها «جسمًا باقيًا مشكلًا من 
أجزاء زائلة»*"©» وذلك للإشارة إلى مفهوم غريزي للكتلة التاريخية المتصورة 
على أنها شيء من أشياء الطبيعة. واتسع نطاق الصيغ الممنهّجة التي عمل عليها 


(13) يُقارن: عبد الله العروي. مفهوم التاريخ (الدار البيضاء. 1992). ج 2. ص 361. 2367 
013. 


(14) للء) معمفظ'0 عوتص .0 ععممر ‏ جذة «مبامنه 7‏ 86 جره كصمزءء ه85 بعاسرظ .8 
.0 .م ,(1969 ,رطكره سكل ممدصمةل1) 


ور يقار ن؛ لمة ووقعاطن) بومء18 أكضاععه لأونه8 86 فجره ,اكتاهدمننهل// ,عع )وسه8 ,ممومصزك .لآ 
.57-58 .مم ,(1993 ,مملمم.] 
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هردر وعْمَمَت كليًا الاستعارات العضوية*'"» وشاع أن الكتل التاريخية تستمد 
طاقتها من القوى الحيوية الورائية المؤثرة (86ة,)» إلا أنها لا تُحدد بالعوامل 
البيئية والطبيعية وغيرها. أضف إلى ذلك؛ فقد تصور هردرء باستخدام مفاهيم 
الطبيعة القروسطية نفسهاء أن تشكل كتلة تاريخية فاعلة - الأمة عنده - يشتمل 
على شرط مسبق هو وجود نَسَق معين ينتظر تكامله النهائي. ويظهر هنا المفهوم 
الأرسطى للكمال (إطاءهاء؛مه) الذي تعد محافظة القوى الحيوية الداخلية عليه 
شرطًا للثبات التاريخي» وبطريق أولى شرطا للتاريخية المقيدة©". بناء عليه 
تكون الأمم والتقافات قركنة بشكل تام وغير قابلة للاختزال» وذلك استنادًا إلى 
«مورفولوجيا طبيعية» للتاريخ شرحها كولينغوود (لهمهومنااه عورمءة منطمع) 
بالرجوع إلى مفهوم متطابق تقريبًا مع ما يقرر شبنغلر (عاومءم5 0له«و0) 
أنه «محاولة مدروسة ومُّجدة لتنقيح التاريخ من كل ما يجعله تاريخيًا»”". 
ويصبح التاريخ بذلك مساحة واسعة للتصنيف والتبويب للشخصيات الفردية 
الإثنولوجية بطريقة تجمع بين فلسفات التاريخ الرومانسية وأنثروبولوجيا القرن 
التاسع عشر الداروينية الاجتماعية 22 


يقوم المفهوم الحيوي للتاريخي على منحى أنطولوجي مكون من 
الجواهر والماهيات التى تعمل على تحديد الثقافات والهويات والذوات» 
إضافة إلى المواضيع. التاريحية' المطلقة: في النبياق المفهومي للجيوية 
والعضوية. وتؤسس هذه مجتمعة الأرضية الصلبة للدعوات الحالية إلى 
مفاهيم الهوية والذاتية والثقافة. إن المفهوم المقوم لهذه المادة يتعلق بموضوع 
تاريخي مستقر الثوايت ومكتف ذاتيّاء إضافة إلى كونه بدهيًا ومتمائلا على مر 


(215 1 442 .وح ,دضع طمماعلط بالمقصمع 


(16) نزط لععلترطم ,لسناصواط ره بدماكتلط عط زه بروارمدماتطط عط جره كودمنعء ع8 بتعلع1! هوب .0 .ل 
674 أماءه3 جه جع2جء8 .© ال بتعلت1] .0 .ل :96-97 .مم ,(1968 ,همهلهمآ لمة معومعتط0) اعسمدكة .8 .2 
291 .1 272 .مم ,(1969 عع ل اءرطصيةن)) (.كمقها لمة .لع) لتمسدظ ١/1.‏ .[ ,عمفلين أمعنتامم 


يُقارن: 2 .م ,(1946 ,10:0 0) بماك ةلط ره مء2]! 7176 ,لم0 بلع دزا601) .0 .82 
2070 2 .م ,رلمهدومتلاهم 


(18) ,(1983 بكارملا بجك؟) اعءزط0 ع[ عوعاهاطة برومامممجطاسم سمط ج01 6ط له 115:6 ,مقتطدط .ل 
.19 ,15-16 .مم نمقأنكء1هم 
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الزمن. ويتحدد إيقاع هذا الأخير واطراده وفقًا لآليات عضوية داخلية تحفظ 
استمراريته واتصاله الجوهري. وتاليّاه يكون مرور الزمن مجرد مرور عرضي 
غير جوهري؛؟ لا يُحال التغيير 2 أو الذي قد يبدو مترابطا إلى أي 
مفهوم ملائم من مفاهيم التاريخية» بل يُقرّن بالمفهوم الأفلاطوني المحدّث 
عن المادية - الزمنية في هذه الحالة - بوصفها نقصًا وعورًا. ويمسي الزمن 
مجرد عنصر مادي غير حقيقي وزائل ومرتبط بما هو متجه نحو العدمية كما 
يقول القديس أوغسطين”". في حين يصبح الجوهر - الذي غالبًا ما يختلط 
بما هو نصي أو تاريخي أسطوري كما في الخطاب الديني والخطاب القومي 
لاصو لةات العام روعي والعامل الثتقافي الذين لا يم أن يغيبا 75 
الداخل؛ بل بفعل تدخل غريب. 

النتيجة أن الثقافات والأمم قد تنهض أو تسقطء لكنها لا تتغير في 
معناها الأصيلء ويتحرك دولاب حظ التاريخ باندفاعات داخلية ثابتة ذاتية 
الحدوث (القوى الحيوية (386:) التي تحدث عنها هردر)ء والتي يمكن 
وصفها مجتمعة بروح الشعب؛ إذ يتحدث شبنغلر عن الروح الجمالية للإغريق 
القدماء» والروح البروميئيوسية للغرب”*2» والطبيعة الدينية لحضارات شرقية 
عدة. يقع مصطلح روح الشعب في مكانه المناسب بشكل رائع بلا شك» 
لكنه قائم على أساس حيوي لاتاريخي مفعم بالارتباط بالأفكار القروسطية 
الطبيعية الفلسفية عن المركبات الجسدية» والتى تستمد قوتها من النفس 
(2":ندة) التي تجعل تحقق المادية البحت للكتلة التاريخية أمرًا ممكنًا. ناهيك 
بأن المصطلح نفسه يستقي أكثرٌ قدراته البلاغية من التأكيدات التي انبثقت 


2190 لالءا .صفط ,11 علمهط ,كادمزككع/+0) ,(52104) عل أأذناعنا4م 


لا يعني هذا بأي شكل القول إن القديس أوغسطين كان ممثلًا للأفلاطونية المحدثة؛ د في الواقع» 
استطاع بعبقريته أن يكيف الأفلاطونية والأفلاطونية المحدّثة بشكل متآلف وعلى نحرٍ مشتركء 
65 .م ,(1996 ,.14355 ,عمل صطديه0)) «عممء8 عا [أم جنار بعاءعما)5 .8 


)220 في الأصل الإتكليزي» يستخدم الكاتب صفة البروميثيوسية (2702600688) نسبة إلى 
الأسطورة اليونانية القديمة التي تقول إن بروميئيوس أحد الجبابرة سرق النار من إله السماء فعاقبته 
الآلهة. ٠‏ ويُستخدم الوصف للحديث عن حالة من الإبداع أو الابتكار الذي يتحدى فيه المبدع المسار 
العام السائد. (المترجم) 
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فخ اتمتداواته الستكوؤلوهيا عق القره الوانطةء بالق 'فنرورت ينوتجها الذاثك 
الجماعية كأنها موضوع فردي”1©. 1 

إن افتراضًا ضمنيًا بضرورة التجانس والتماثل يُعد أمرًا أساسيًا بالنسبة إلى 
هذا التصور عن التاريخ» تمامًا كما هي الحال بالنسية إلى تاريخ روح معينة 
أو ثقافة محددة. فهذه الكتلة التاريخية متميزة ومتفردة بروح أو عبقرية خاصة 
يجري التعبير عنها بأسماء مختلفة» من قبيل «النمط» أو القيمة أو المعنى2©. 
وهذا الأخير يشكل واحدًا من المفاهيم ذات الدلالة الأضعف في العلوم 
الثقافية. ومع الانزياح الممهور بختم ما بعد الحدائية من مفاهيم المجتمع إلى 
مفاهيم التمثيلات» ومن النزعات التطورية إلى عدم القدرة على مقايسة نظرتّين 
كونيتين مختلفتّين» انحرف الانتباه عن جملة من الوقائع التأسيسية المرتبطة 
بالحقيقة الاجتماعية للتاريخ وبأثر الزمن في ذلك. ومن هذه الوقائع حقيقةٌ أن 
المعرفة والتمثيل» حتى في المجتمعات الصغيرة» موزعة ومسيطرٌ عليهاء وأن 
الثقافات حقيقة تشكل شبكات للإلغاز والتعمية بدلا من أن تكون ذات دلاللات 
واضحة فحسبء. وأن تراصف الطبقات الاجتماعية المحلية وأشكال أخرى من 
التنوع تخدم بعض المفاهيم الإشكالية مثل «المعنى المشترك» أو رؤية العالم 
(عمسهءكمةناء/9)؛ بمعنى أعمء إنها المفاهيم التي يتم التوصل إلى تحديدها 
دائمًا عبر الخليط المتنوع للحياة اليومية. في الواقع» إن «المعاني»» ومن ضمنها 
الذكريات أيضاء تحتاج إلى تمثيلات خطابية لتستطيع الانتقال من المفهوم 
الداخلى إلى الافتراض الجماعى للمعنى أو لإعادة تذكره. وعندما لا تكون 
هذه التمثيلات الخطابية منعزلة تمامًا في حدود الأناء فإنها تخرج دائمًا بشكل 
صيغ كلامية وصور رمزية معرضة لكم هائل من الأعراف البلاغية والمؤسساتية 

0 ) لقد حذرَ مارك بلوخ (طءه81 ع:دك8) منذ زمن طويل من هذه النزعة وذلك في مراجعته 


كتاب موريس هالبواكس (كطعهبد2|6!! ععننبدالة) المعنوّن +جزهه, وا ع4 عنتماءمى عجوم كصلا (الأطر 


الاجتماعية للذاكرة). ينظر: 8656 اسك 46 عيابء8 «رعمسنام كك ممتكتلهها بعجتاءع اام ععتومصة8/1» بطعما8 عموللة 
73-83 .مم ,(1925) لالكا ,.5 .لض رأءا .آهل رعنتوامماكال 

(22) ينظر هنا التفكير الرصين لمرسييه فى: «رعااءعنائانه )ع علدءهد عنوماوممعطتمف» ,عنم علة بم 

-907 .مم ,(1968 ,وعوط) /2311 علدنة1ط ذا عل لف مماء رمع ,(.لع) ععتعلوط .ل ,عام ع«فصفع ءنومامصطاط :دوددل 
.915,918-0 ,909 
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التى تسعى إلى تخليدهاء وتكون محكومة للظروف والإجراءات الاعتيادية لأي 
صورة أو تمثيل جماعي غالبا ما يكون وثيق الصلة بالأسطورية. 


إن وقائع مماثلة من شأنها أن تدعو إلى انعطافة على صعيد النظرية التي 
جاء بها غيرتز (6652 1150:3©), والتي تقول بأن الأيديولوجيا نظام ثقافي. 
والتحول المطروح هنا هو أن ما يستخدّم عاملًا أساسيًا في الأنظمة الثقافية 
يمكن النظر إليه بوصفه أيديولوجيات معينة. إن الفكرة القائمة على اعتبار 
الثقافة نظامًا جامدًا غير متبدل يرى المستجدات فيه عواملّ تلويث وتشويه. 
أو ينظر إلى الاضطرابات أيّا كانت على أنها مَدعاة أزمة - وبالتحديد أزمة 
«الهوية» - هي في فكرة تفتقر إلى البرهنة والتبرير في الحقيقة التاريخية لأي 
كتلة الو على الرغم من أنها شديدة الفاعلية عن المستوى السياسي في 
سياق التعمية الجماعية عن الواقع. 


إن إذابة المعرفة فى قوالب تمثيلية ينذر بركاكة تأسيسية؛ فالعدائية المعلنة 
للسرديات الكبرى تنطوي هي الأخرى على خطاب سردي كبير يحكي عما 
هو محلي وغير عقلاني وغير قابل للقياس. وبروح النزعة الطبيعية لما بعد 
الاستعمارية» برز كاتتٌ واحد ذو حماسة مفرطة لتحول الضروريات الأخلاقية 
والسياسية الظاهرة إلى ضروريات إبيستيمولوجية. وبمنحَى مألوف في هذا 
الوسط الأكاديمى. خرج ليدعو إلى «لامقايسة زائدة» بين الرؤى الكونية» 
وإلى ضرورة دحض أي مفهوم لتاريخ عالمي واحدي مفتوح على الدراسات 
المقارّنة» وذلك بوصفه. «من الناحية السياسية مثبطا وهدامًا للتعددية البيئية 
للمعارف وأنماط الحياة»”©. وما ينتج من مواقف مماثلة في الدراسة التاريخية 
يتهدده الوقوع ضحية الكليشيهات المبتذلة» أو الارتهان إلى حتمية ثقافوية؛ 
ما يعزز بعض الرؤى السائدة المتنازع على صحتهاء والتي صيغت بوصفها 
مشتقات أو عمليات قلب لفلسفة التنوير المهجورة*©. 


(23) سصماوزل! ممنلمآ كه عتاععووعط عط سرمك بورمؤوزط؟ لأعولالا نأوعللا عط عمتعتالةئعمتومءط» ,اها با 
.9 .م ,(2003 ,0<1010)) 1800-2000 ندم اطاط اسه[ ودطآ ,(.دلء) عطعلط .8 لمة لزإعأطعينك .8 زمر 


ا ا ا 0 21 2ك كر /00ة ل 0158# : 18 الك 
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ثمة متمم إبيستيمولوجي لهذا المفهوم الجوهري للكتل فوق التاريخية 
يُشكل وسيلة للولوج فيها ويسهم في عملية سردها. ذلك أن الغريزية الاجتماعية 
التي انبتقت عن رؤية تعطيلية عابرة للتاريخ تُعد إبيستيمولوجيا لاعقلانية» أفضل 
تسميتها نزعة تفريق ودية. إن الفكرة القائلة بأن المعرفة التاريخية والاجتماعية 
مرهونة بظروف النشأة - الظروف «الثقافية» أو النماذج المنتشرة من فعل القوة 
كما عند فوكوء والتي بحسب اعتقاد النظام الثقافوي» حلت محل التفسيرات 
السيكولوية للشكوكية الكلاسيكية - وأنها بالفعل تقوم بتوسيع حساسية هذا 
المفهوم بحيث يثمر إبيستيمولوجيا تشكيكية تقارب حد الحدسانية» إن هذه 
الفكرة مقرونة بمفهوم رومانسي قائم على فورية فعل المعرفة. والناتج من هذا 
أن الإجراء السليم للوصول إلى معرفة وافية بعالم حياة معينة محدد من خلال 
انغلاقه الذاتي على نفسه. هو توصيف فينومينولوجي وفعل إدراك مباشر بأداة 
رئيسة هي التعاملفت: ١‏ 

لذلك؛ كان هامان أول المتحدثين عن فهم نابع من الحماسة والشغف. 
واقترح هردر مفهوم نزعة تعاطفية (8هداطن8م:8)» في حين كرس شلايرماخر 
(معطع ةصصعاعاطء5 طء لع ).او دلتاي (لإعطناتط ماعط اةلا) بشكل أخص» الفهم 
والادرالك25) («1/675:56). إن إبيستيمولوجيا عوالم الحياة النسبية هذه. والتي 
تشكل أنموذجًا حقيقيًا للفهم المبَعّض لهذه العوالم عوضًا عن إبيستيمولوجيا 
متكاملة» تقوم ضمنيًا على تنقيح تاريخي وثقافوي لمفهوم الأفكار الفطرية. 
إنها تنظر إلى معرفة الثقافات وتواريخها بوصفها مقيدة بالكامل بظروف 
نشأتها الأساسية» وتقوم بالتالي بالتسليم بتوافق معين بين المعرفة التاريخية - 
الثقافية وموضوعهاء وذلك على نحو يكتنف مبدتيًا فعلي الوجود والمعرفة 
بالعمو مر نوتجد فى هذا الحؤفقن الامتكمو اوس لمعيه من قلففة البكة 
(#تطمموهاطمكمعطم ]) 2200 أن الحياة والتاريخ توتيطان بكزارقة له يكون فيها التاريخ 


د دوع و2 اقادهامعاوه2 لمة نوالاففمفظ أدتعمصم1[ :2لء2 تممامعء<آ عط بواتلقامهامعا5ه2 030)» رلتصمعه0) .1 ب 48 .ورم 
1 99 .جم ,(1992) 5 .امن رعمساين عتاطيام 


(2)25 لنظر ة عامة. ينظر العمل الممتاز: لمعصظ .© ,مماكناهةامجم2 عل درعننوعى وا جوع ,لعيرول0 .5 
131 .مم ,(1980 ,اتزمعوه84) (.كمقما) 


(26) فلسفة الحياة: مدرسة فلسفية من القرن التاسع عشر ترى أن معنى الحياة وقيمتها وهدفها - 
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إلا تحقيقًا للحياة» لا أكثر ولا أقل» أو لروح الشعوب بحسب اصطلاحات 
الكتل التاريخية. ويصبح العقل متعددًا وعاكسًا تعددية عوالم الحياة» ويقوم 
مفكرو ما بعد الحدائية بتشجيع محاولات فهمه وتحليله انطلاقا من «أصوات» 
هذه العوالم نفسها. وبهذا المنظورء توضع المعرفة أمام سبيلّين؛ فإما أن تكون 
أصلية متجذرة في عالمهاء وتتولد بالتالي بعفوية خالصة» وإما أن تكون خارجية 
يجري نقشها بأيدي الآخَر العارف. وتكون بذلك فعلًا تفريقيًا متعاطمًا نابعًا 
من روح هذا الآخر. ومن موقع هذه المحاورة المتعاليّة» يستطيع العارف ذلك 
أن يسجل صوت الذات العفوي الذي يصبح. وإن على نحو ظاهري فحسب. 
موضوع فهم وإدراك لا موضوعَ معرفة» وموضوعٌ استماع (غير مثالي البتة) لا 
موضوعً استيعاب. وبعبارة أدق» يمكن تصوير هذا الآخَر المدرّك باصطلاحاته 
الخاصة فحسبء. وذلك من خلال إجراء إمبيريقي غير متبصر وغير ناضج. 
وهذا هو معنى تفضيل «الموقف الذاتي» حيث يتم اعتبار التمثيل الذاتي لثنائية 
الذات - الموضوع. بوصفه الصوت الشرعي الموثوق فيه. تسجيلا للحقيقة 
الجوهرية التي تنضوي تحت عنوان «المعنى». 

إن «المعاني» ظرفية بالطبع» ونتيجة لذلك فهي متعددة» ولا يمكن «معنى» 
أن يصف «ثقافة»» ناهيك بأن يروي تاريخها. لكن الخطاب. ما كان منه تاريخيًا 
ؤلة بعدى أن عون الكماضًا زائفا وسود قن الدراضات 'الثقافة كرفت 
استنادًا إلى الغيرية الجذرية للثقافات والأزمنة والتواريخ - أن المعرفة 
العابرة لكل من التاريخ والثقافة محاطة بظروف مختلفة عن تلك التي تحيط 
بالمعرفة بشكل عام. وبذلك يُمارّس فعل تصنيفي أساسّاء عوضًا عن محاولة 
الفهم والاستيعاب. ذلك أن المعرفة الثقافوية للتاريخ» في سعيها للبحث 
عن جواهر المعاني والأصول الموثوق فيها وكوامنهاء تصبح بالفعل سجلًا 
للغيريات» وتتحول نزعتها المقارنة إلى نزعة تقابلية تفريقية. إن فعل التعاطف 
هنا ليس وديا فحسبء. بل هو تفريقي أيضًا. وإذا تركنا النيات الحسنة جانيّاء 


> تشكل حيز عمل الفلسفة. ومن أعلامها البارزين في سياقنا هنا دلتاي الذي سبقت الإشارة إليه في النص. 
(المترجم) 
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فإن التفريقية ليست إلا مشروعًا تصنيفيًا تؤخذ به لغة الذات إلى مصاف لغة 
رمزية عليا”*» تتضمن عناصر محدودة بشكل عامء إذ إنها محددة مسبقًا بوصفها 
مواضيع مرجعية ذاتية. في الواقع؛ يمكن أن تكون النتييجة خطايً متناقضًا ونظامًا 
شاملا من التصنيفات ذا بنية ثنائية تتألف بشكل أساس من سلاسل مقطعة 
من الأنا ((ه1) واللاأنا (10ده01). وعلى سبيل المثال» فإن تحليلات الخطاب 
الاستشراقي الكلاسيكي منسوجة على هذا المنوال!8©. 

لا أستطيع التوقف مليًا هنا عند موضوعة السردية في الكتابة 
التاريخية!229 واسأشئيز فحسب إلى أن الخلاصة التي نخرج بها من عدم 
مساوقة السرد للتاريخ» والتي تفيد بأن المقاربة العلمية للتاريخ غير ممكنة» 
إنما قامت على قاعدة فهم الأحداث التاريخية بوصفها تدفمًا محضًا خارجًا 
عن نطاق الفهم العلميء ٠‏ يستحيل تمثيله بأداة غ مره وبذلك صار السرد 
وسيلة العبور إلى الإمبيريقية؛ بل قل إلى الإمبيريقية المفرطة. ويستند جدال 
ما بعد الحداثة المصار مع المفهوم العلمي للتاريخ إلى الصورة المرآتية 
للاقتراح الوضعي بأن الاعتبار الملائم للتاريخ قائم في جوهره على ضرب 
من المحاكاةء وهو افتراض لم يتقبله الكثير من التيارات البحثية الى 
يستمر ذلك الجدال بازدرائها بروح استعلائية. ويقوم هذا الطرحء تمامًا 
كالطرح الوضعيء على افتراض أن الحدث التاريخي وكتابته أمران متحدان 
فى المادة متغايران فى المستوى. فأحدهما ببساطة أكثر تجريدًا من الآخر. 
بالطبع؛ إن المغالطة الرئيسة هناء أي في أنموذج المحاكاة» تكمن في افتراض 


(272) «رعسشان© ؟ه ممتامتعدوء2 أوءنومامملا1 2 6ه عق2توسمداماءاط عغطا 08» ,مقصاما .لخ ال 
8 97 .مم ,(1975) 2 .مم ,14 .اهلا ,معام نجعى 


إآئ 
(228 ينظر كل من: عزيز العظمة. (إفصاح الاستشراق» في: التراث بين السلطان والتاريخ 
(بيروت؛ الدار البيضاء. 1990). ص 1 6 وما يعدها؛ :لإوهادممءطئهة أقعنءأنان لهة دطهعة ع15» ,تنامعةا .م 
تأمناءعااءاضا طأهعل ع8 “ره كأكاط) 7726 :12 «,00نا2طع2نارن) 011لا علافأكنان) 0 لصطاععكلة! عط ره وغول 
ث :7 44 .مم ,(1976 ركعاععدى دما لمعه نوعاعارع8) (.كمقئ) العصصمة0 .زا ,#7مسكاءلءمئوز!ط عه «اكتاهههة6 1:20 
بم 254 عه ةاةسعلمل1 90:4 كارهاعل :م1 «رومهسمتعهم] مفعممعنظ عط لمة كعتلنينذ عتصداول[» ,طعمع م -ام 
8 .مقط ,(1996 ,وملدم]) 
لقراءة خلاصات مشابهة. ينظر: ,طعمعه له .له :(1980 ,كتعوط) عامدمةط ”كل نمسم عا ,وممولز .8 
.3-18 .مم ,(1992) 134 .أه؟ ,امعوععط ومره إعو8 «روعباط طهرى مآ وموأعوطعوظ» 


(229 تكفي الإشارة هنا إلى المناقشة التي تجدها في: .7172 :هذ «ردمناعنلمململ» ,سمه .م 
.(1986 بهمعسمتصموا8) بررماعلاط مجه ,عبطام مولا 
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تساوي التاريخ (بدهنونط) والتاريخية (102“.ه:وذط) بوصفها طريقة من طرائق 
التجريب9©. ويمكن القول إن تفسيرات العلاقات السببية فى التعاقب 
الفارنيك تتحمد مقوره لد لمكا ولس هذا سحي ال نيال يدرس آن 
تفعل ذلك. بصرف النظر عن النقد الذي قدمه هالبواكس ومنافحون آخرون 
عن مقولة «الذاكرة» على سبيل المثال'©. ويمكن الادعاء أيضًا أن عملية 
كهذه من شأنها انتهاك مفهوم الوقت المعيش (نهة» 5مم©٠‏ 16)» وتفريغ المدة 
الزمنية من أي تغيير» وخلق مدة زمنية اصطناعية: إن المعرفة العلمية مخالفة 
للحدس في أفضل حالاتهاء والانتظام التناغمي للأزمنة والامتدادات الوقتية 
التي تحدث عنها بروديل وزملاؤه قد جرى تشكيلها عن سابق تصميم ليخدم 
الفهم العلمي. 

ما هو مهم للحجة التي بين أيدينا هو أن كتابة التاريخ الرومانسية المحدثة 
والموسوفة بنمة ماايعد الحداثف وق سعيها لانقاذ التقية التاريخية القن دعت 
أن البنى التاريخية والسرديات القرى هيعتنها أو قللت من شأنهاء ل الآن 
بالجملة إقامة أي اعتبار للبنية» وذلك لمصلحة جوهر المادة التاريخية2©. 
صحيح أن هذه البقية - كالأهمية التاريخية للقضايا القومية» الثقافية» الدينية 
الثانوية» وغيرها - «عصية على محاولة تفنيدها وكشف زيفها نظريًا»!77. إلا 
أن الإحيائية الرومانسية الانتقامية والمتلازمة مع نقد التنوير تنزع إلى تجاهل 
التحولات الموجودة فعليًا (البنيوية وما سوى ذلك منها) والتى نتجت من 
فلسقة التتوين نقسيي 30 و تكلس فى نهاية 'يحفها هن« المادة العازيية الععوية 


)2030 .168 .م ,(1976 ركلعةط) كءأداعم3 كءءمءاءق اه علو 36711011 ركقواء02) .ل .هم 
010) :189 ,166 .مم ,(1997 رؤلكةط) (.لء) جرعمرول! .0) عنطاءءلامء ع«امجمةام عط رقطعوس6 121 .3/1 


يقار ن: :هذا «ركوع كلام لء0025) عم7أ1 01 لإعوأممعصسممعطط عطا لم2 كممنوناعه 5ه بمماوا عط1» جنعمء831 2 
(0013,1985همآ لسهة علكملا بجك81) إععودومر2 جره اععودمماء8! .كادمنعتأء ]1 زه بورماكة/2 776 ,(.لع) وقع هالعا .10 .ل 
للككقم لمة 19 .مم 


(32) للنظر إلى هذا التميز على مستوى التاريخ يراجع العمل المهم: به 1657476 ,مهنصهه .ا 
5511م ,4 .رقطء ,2 211 .مم ,(1984 روزموط) عمامع/ 


(33) ينظر البيان الممتاز لمواقف هيغل وماركس عن الرومانسية فى: 126» ,مفصطولىاةاة8 .0 
59-61 .ممع ,(1995) 211 .آ0؟ ,سعانع8 العطآ نمك ار «رله1 2 متعقتم1 أهده ةلح 


 )34(‏ .240-247 .وم ,(1990 باكنالعلصة؟1) كدعادء عطءكتمماكاط «عاوعاهما5 ناراك 0لا 2611 رمعونظ .ل 
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إلى إقصاء وضوح الفهم من عملية المعرفة» وتقوم بإنزالها إلى درجة الصوت 
الأحاديء وبالتالي النسبي» لموضوع هذه المعرفة*©. 

بالطبع» وربطًا بالانعطافة السردية» ليست المسألة دائمًا أن تشكل 
قضية خلافية مع النزعة الموضوعية يتألف من البراهين المتعلقة ب «القوة» 
و«المصلحة». ولا يضعها دائمًا أصحاب المواقف والآراء من أتباع مدرّستّي 
إدوارد سعيد وميشيل فوكوء الذين يحصرون جدالهم غالبًا في قضايا التاريخ 
المفهوم بروحية التنويره بل يساهم في وضعها باحثون تفطنوا للبنى الخطابية 
والرمزية للسرديات التاريخية المتصورة بشكل أعم. لقد طرح وايت*”2 قضية 
أكثر إقناعًا تخص بعض أشكال الشكوكية التى قامت خلال نقضها المحق 
ل «اللامسؤولية المعرفية» لبعض اتجاهات كتابة التاريخ بالتأسيس لنفسها على 
أرضية أدق تفصيلًا وذات صرامة أنموذجية» حيث إن صيغ السرد التاريخي 
المتاحة؛ في القرن التاسع عشر في الأقل» لا تسمح بنشوء تفضيلات محددة 
استنادًا إلى خلفيات تاريخية أو نظرية ملائمة فحسب. 


(35) لعل أحد أمتع الأمثلة عن هذا مقالة نُشرت مؤغرًا في مجلة #اسهءم؟ عن ما بعد الحدائية 
في القرون الوسطىء والذي يقول إن الهدف الرئيس للمشروع كان الحوار غير المتسلط وغير المقوّلب 
مع الميت. يُتخيل دائمًا أن البقية التاريخية التي همشت انتظرت بفارغ الصبر منهج البحث مابعد 
الحدائي لتظهر إلى العلن» وإننى أتساءل عن الذي يمكن أن يفكر به رواد ما بعد الاستعمارية بشأن 
الدراسات التاريخية القويمة لكتابات أعلام مثل جورج لوفيقر (6606اع.] 5عع:660) عن #الخوف الكبير» 
نعط علمه©) في الريف الفرنسي» وجورج روديه (06دظه وعع,مء6) عن الجمهور في الثورة الفرنسية» 
وفريدريك إنغلز (وبنحو مغاير إرنست بلوخ (0ا8 96م6)) عن توماس مونتزر #عمامنال! 5مهمط1) 
والحرب الفلاحية في ألمانياء وريموند وليامز (وههنااة/1 4«مسرره») عن المجتمع والثقافة» وبارينغتون 
مور الابن (6ل 6:وه84 «منعدنس83) عن الجذور الاجتماعية للدكتاتورية والديمقراطية» وإريك هوبزياوم 
(«سدطوطه]! علرع) عن قطاع الطرق. وتومبسون («2هومه180 2 .8) عن الطبقة الإنكليزية العاملة وبيع 
الزوجات في الريف الإتكليزي؛ وجيمس 120659 .8 مآ .0) عن ثورة توسان لوفرتور 66ةودنه5) 
(عكنا'1!'0 والحركة اليعقوبية السوداء في هاييتي» والعمل الرائع لإريك وولف 019لا ع:,8) عن أوروبا 
والشعب المفتقد للتارد بخ (1982) بصماعتلط ابامطاتس عاووءط 82) جره عومحلاظ. 
إنني أؤكد للمؤرخين المتحمسين لما بعد الحدائة أن قراءة الأعمال التاريخية أمرٌ موصى به بشدة. 

(36) ممع دادم -طادءعاءسة]! ١‏ «متلهستهوهم 1‏ أمءتمماعلل 17116 بصمكت ماعط ,عائط/لا .لز 

تتأككقم ,(1973 رعىمم 1 821) 


44 


متبنيًا بالكامل اقتراح وايت أن نظرية شارحة قد تكون السبيل إلى حل 
مشكلة السرديات الاجتماعية - الأيديولوجية المتنازعَة والمقصى بعضها 
بعضا””. أود أن أقترح أقتظارنة فدائلة يمكن أن كنس يكل أل إلى ميد 
بين العلوم التاريخية والعلوم الطبيعية - وهي مسألة تمرس فيها الفكر الألماني 
بنشاط كبيره خصوصضًا الكانطيين الجدد مطلعٌَ القرن العشرين - عوضًا عن 
التحول من السرد إلى البنية. ويقوم هذا ار أيضًا بدمج التاريخ في نطاق 
مناهج الدراسة الاجتماعية التحليلية 0 ية على حد سواءء وذلك كما 
حاولت فعله مدرسة الحوليات حين بحثت إشكاليات الزمان والبناء الواعى 
لمواضيع الدرس التاريخي*. أضف إلى ذلك أن من المحتمل أن تصاغ د 
أخرى للحكم على تفضيلات العمل السردي التاريخي وجوانب صدقيته من 
زاوية علم اجتماع المعرفة» مع الأخذ في الاعتبار كلا من المعرفتّين التاريخية 
والاجتماعية من جهة والتراكمية الموضوعية التي سمّاها مانهايم «المنظورية» 
من جهة أخرى”07. 

لندع هذا جانباء فصحيح أن كتابة التاريخ في الرومانسية المحدثة التي 
ندرسها هى أقل توجهًا نحو الوحدات الكبرى (إلا إذا كانت تمثل الآخر: 
فلسفة التنويرء إثنية أخرىء الأممء وغير ذلك) وأنها تهتم أكثر بمعالجة المحلي 
والتاريخ الدقيق والمفصل واليومي ومسائل أخرى تندمج بالمدة الزمنية البحت 
وبأزلية المواد الإنسانية. غير أنها مساوية من الناحية المفهومية للجهد المنهمك 
بسرديات التاريخ الكبرى: إن ما بين أيدينا هو سرديات كبرى لأحداث ضثيلة» 
ولرومانسيات الفرد وملاحمه. وكلا الأمرين قائم على مفهوم العضوية الفردية. 
إن النسخة التى ظهرت فى مرحلة ما بعد الحداثة مطابقة لسابقتها وأشبه 
بالمودج' ارتجاعي لها وقد أشتقت إلى حل بحيد من آثازها بوائيطة مفاهيم 
جماهيرية تدور حول الشخصية الجماعية (أءططء1لقهطءكمنءوس66) ولا تقل أهمية 


207 .429 .م ,.لزطآ 
(238 إن عدد المرا جع التي يمكن الإشارة إليها ضخمء ولذلك سأكتفي بمصدر واحد: 


.(1976 بمقعقطا1) بموتلووعوط دعءامعددق 18 لوطاعللا أمء تسم در طعمعررم ,طعالاممةقاه:5 .1 
(239 .لأككقم ,5 .مقطء ,.11 136 .مم ,(1960 ,صعلهمآ) عتمملا هه توومامء12 ,تستعطهمة14 .ا 
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عن سياسة الديماغوجيا الشعبوية التي يجري دائمًا التقليل من أهميتها. وتبدو 
العلاقات المفترضة أحيانًا بين هذه اللسقة ومفاهيم الذهنيات (65) 1لمامعم) التي 
اقترحتها مدرسة الحوليات خيالية إلى حد ما؛ إذ إن تلك المفاهيم تأسست 
بناءً لعوامل مفهومية مختلفة تركز بشكل أكبر على البنية"*» ولا تصبح مجدية 
إلا إذا انقطعت عن نظامها المفهومى ورّفدت بمتعلقات المادة: فالمدة الزمنية 
الطويلة (©6دك عداههه1) هي بنية رقي تعليق وتصويرء وليست مادة. وهذه هي 
اسان ما لشسحة :إلى تفرننا عار ستيان لقال كفوينا تفدبواتت زه ]ذا قينا فرنسا 
بالمعنى الخيالي - ليست مادة للتاريخ الفرنسي» وتاريخها ليس تاريخ مادة 
معطاة مسبقاء بل هى تصورات ناشتئة تبنى العلاقة بين العناصر البيئية والسياسية 
واليموغرافية وغيزها6. ْ 

أخيرّاء فإن كتابة التاريخ في مرحلة الرومانسية المحدثة عن كل ما هو 
فردي وخاص ومحلي وهامشي قامت بالفعل بإعادة الاعتبار بلاغيًا إلى حسٌ 
الريةوالاكعئة وامبيت سر عذاانة خلال إكار الك كن ذون إعادة 
التفكير في هذا المفهوم. ويكمن هذا الإنكار في تهميش البنى وعوامل التغير 
والعموميات وقدرات النفاذ تحت شعار استعادة ثقل أنطولوجي سابق أقوى 
وأطول أمذاءويولة من أن يكون هذا تغييرًا لسلم الملاحظة المتدرج ©1مه) مع 
نتائيح مفهومية ومنهجية وتقنية مصاحبة» أصبح تسليمًا بالغائية النهائية للفرد2؛ 
بدرجة أقل من الانصراف عنها باتجاه الصوت المزعوم للطبيعة» يقع التحسين 
اللاحق والتمكين للنظرة التاريخية. 

يخضع مفهوم الزمن لإعادة تشكيل خاصة في ضوء العقيدة التاريخية 
للرومانسية المحدثة موضع النقاش. إن إنكار الحتمية الوهمية مسموح على 
قاعدة نص مرادف صودف سابقًا وتردد صذاه تكرارًاء ألا وهو إنكار مفهوم 


)240 ينظر تخديدا: ععلء اسمس [ه عتاهمط ء8) 0 بورماكة8 زه كملظ 756 بعلؤزعمدجه .ل 
.(1994 ,ذا ممدعمصنك8) (.كمةع)) لإطعاعكلة .11 


2410 .(1986 ركمةط) .5آه؟ 2 ,ععبروع] وا مك عاتوعك 1ط ,اعلننواظ ]1 


(42) يُقارن الدراسات الموجودة فى: 2 #كبراهج«ه-مع نم مط .عهاامعءة :4 عيول رللء) اعبعع .ل 
م .(1996 ر,كاعوط) معترءامفصره' | 
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الغائية التنويري. إن الغائية التى حص الفردٌ بهاء سواء أكان ذلك وحدة 
ازييخية قوفية كالأمة ام ياويظة نه كالتيحمم»تظهر يشكال ثالث مرق 
بمفهوم محدد للزمن. يصبح الزمن عاملًا ضمئيًا للمادة التي تشكل ركيزة 
كل من التاريخ والتاريخية» وبذلك تتخلص من عبء التزامن أو الخروج عن 
التسلسل التاريخي أو عدم التزامن أصلا في علاقتها بمواد أو هويات أخرى أو 
بتنوعات الأزمنة الكرونومترية الضمنية لكل مادة تاريخية فردية. إن زمن هذه 
المادة خارج عن القياس الزمني وليس إلا مخططا بيائيًا كرونوغرافيًا شأنه في 
ذلك شأن عقل الله بحسب وصف القديس أوغسطينء وهو بذلك متحرر من 
أي علاقة تربطه بالتنوع في إطار تلك الهوية. إنه زمن جوهر تلك المادة» تمامًا 
كزمن الأسطورة ما قبل التاريخ كما يصفه شيلينغ» ويكون الكرونومتر مجرد 
مدة خلوده ومدة «معناه الداخلي»» أو قل» إن شئت ذكر موضوع رائج الآن» 
مدة «ذاكرته). 

تالاه يصير ممكنًا الحديث عن فتتين من فئات الغيرية بالنسبة إلى كتلة 
تاريخية بالنظر إلى «العمق الزمنى [...] والمسافة الثقافية»”**». وهذا بيان بلاغى 
رائع للنتائج المصاحبة اونعيات النظر الثقافوية والأصولية في شأن التاريخ؛ 
ري حي كو عرد وعواوة وأعيل مض طحو اا للامسيةار: والذاكرة 
أمر أساس في هذه المادة التاريخية» فهي لا تتقيد بالنسيان وليست إلا «فكا 
للعلامات السيميائية»» وذلك بصرف النظر عن 3 ل الواقع 2 
المقلب الآخره فإن المعاصّرَّةٌ الزمئية خارجيًا تعد مسافة واختلاقًا وتميرًا. وف 
هذا المنظورء يكون التاريخ ضمئًا زمئًا غير ناشط حمّاء بل جوهرًا غير متبدل - 
تاريخ أمة أو ثقافة أو أي كتلة تاريخية أخرى - يتخذ طابع الزمنية عزهعمة طنه) 
(0:2115مم6). يتحول التاريخ واقعًا إلى علم أنساب (جينيالوجيا)؛ وعلم الأنساب 
في طبيعته يتعلق بتتابع هوية واحدة في أوقات متفرقة» وبذلك يكون التاريخ 


(43) مز اقانادعلا عطلعنامم لسن بوسصعصصاءها بالاس«طء3 كتساطءةلء©) واأءعمطابط كو بلممقصودم .ل 
.م ,(1992 ب,لعتمسكة) مع«ساماطعمط «عطتمر 


)44( 1 نانعلا ,(.لع) لمقصطاءعهآ .غ1 نمز «رتكاعمومءظ ععطء كاه لطع5نا)| ناكل بممقسطءقآ 2 
.لتالاءا .م ,(1993 بطعتمدكا) مرعممترط لم 
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الجينيالوجي اتتقالا إلى علم الرموزء حيث يرتيط الماضي بالحاضر وتنشأ 
بينهما علاقة نسبية من خلال التكرار واللافاعلية. 

سأقوم ببيان ما تقدم الآن ربطًا بالكتابة التاريخية الإسلامية الإحيائية 
وشبه القومية في القرن التاسع عشرء وبالنظر أيضًا إلى التاريخ الخلاصي 
(عاطءنطعوعووان»2*77)11 الكلاسيكى الإسلامى الذي يناسب بنية الزمنية هذه. وفى 
هذا السياق» سيتحدد موقف ماك فيد الأصيرات الداعية إلى انغلاق ثقافوي 
على الذات» وإلى جدوّى مرجوة من المناهج المقارنة» وإلى الوجود الكلي 
والعابر للثقافات للمفاهيم التاريخية الحديثة والقروسطية. 


التاريخ الإحيائي 


لا أحتاج بتانًا إلى التعامل مع الكتاب التدريسي المعياري للتاريخ العربي أو 
لتاريخ ما يعرف ب «الإسلام». باختصارء لقد نُظر إلى هذا الأخير بوصفه نابعًا 
من ديانة صغيرة قامت على نص دينى مقدسء اندفعت فى ما بعد فى أفق 
التاريخ العالمى كقوة غازيّة أحدثت ديئًا جديدًا وايتدعت «نمط حياة» شرعيًا 
لاويًا («هءعننع )”© من خلال أنظمتها الاعتقادية والعملية» وتنظيماتها القانونية 
وبنيتها الاجتماعية وشكلها السياسي وغير ذلك من العوامل التي يوافق بعضها 
بعضاء والتي يمكن في النهاية اختزال أكثرها إلى أوامر نصية فحسب. وأما 
ما لا يمكن اختزاله على هذا النحوء فيحكم عليه بأنه خارجي المنشأ أو غير 
متجانس مع طبيعة النص أو بأنه «تأثير» الأزمنة السابقة. ومع أن الحال على 
هذه الشاكلة» فإن هذه الدراما النفسية ما لبثت أن هزمتء ودرج «الإسلام» 
فى طريق الانحطاط سريعًا إلى يومنا هذاء حيث تتمثل «أزمة هوية» الآن من 


(45) مقاربة مسيحية نجدها أولا في رسائل القديس بولس» ترى أن التاريخ البشري محطات 
إبداعية عظيمة الأثر على مجريات الأحداث الضرورية لتحقق الخلاص النهائي بقيامة المسيح. 

(46) نسبة إلى السفر الثالث من أسفار الشريعة فى الكتاب المقدس المسمى «سفر اللاويين». 
واللاويون سلالة «لاوي» أحد أسباط بنى إسرائيل. والسفر يعنى بالتنظيمات الشرعية والكهنوتية؛ ففضلنا 
ترجمة المصطلح على هذا الأساس مع الإبقاء على الكلمة في أصلها التوراتي. (المترجم) 
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خلال صورة أزمة أساسية تكمن في عدم التناغم بين الثقافة الأصيلة التي تجري 
محاولة إعادة تأكيدهاء ومساعي «التغريب». 

لست هنا في صدد إثبات أن الدعاوى تلك خاطئة» إذ إنني مشغول بمسألة 
الثقافوية والنظرة الثقافوية للتاريخ» وبجوهرانيتها التي لم ينتج منها استباق 
للتاريخ العالمي فحسب. بل للمناهج المقارنة أيضًا. والمأمول أن تؤدي دراسة 
مفاهيم الزمن في الخطابات التاريخية العربية دورًا في إعادة تأكيد مسألتين 
مهمتين؛ الأولى إعادة الاعتبار إلى جدوى المنظور الكوني الذي تظهر فيه 
التواريخ الإنسانية متصلًا بعضها ببعض بعيدًا من لوازم المنظورات «العابرة 
للثقافات»» والثانية هي الأهمية البارزة للمناهج المقارنة. ولقد اخترت من 
التاريخ العربي الإسلامي أنموذجين من التمثيلات التاريخية الذاتية» أحدهما 
من القرن التاسع عشر والآخر من الكتابة التاريخية في القرون الوسطى”"». 
والمأمول أيضًا أن تساهم هذه الومضة بقدر ما في خلق مؤثر اغترابي”* 
(كلءأعوع مدل سع ان )١/‏ لحدسية مضادة لما تم النظر إليه بوصفه معطى بدهيًا في 
المخيلة الغربية المعاصرة. وتاليّاء ثمة اقتراح هنا مفاده أن الأمور قد تأتي على 
نحو مغاير تمامًا لما قد تتوقعه النظرة الثقافوية. 


لقد شهد القرن التاسع عشر عولّمَة بعض المفاهيم الاجتماعية والسياسية 
والتاريخية. وصحيح أن هذه المفاهيم أوروبية المنشأ في شروحاتها النظرية» 
لكنها أمست معاييرٌ عالمية في كل مكان صيغت فيه أو أعيد صوغها فيه. ومنها 
مفاهيم تمثيل الشعب والتسادة والأمة والمفهوم المتلازم لذلك عن الأصالة؛ 
بوصفه تعبيرًا محقًا عن جوهر تاريخ ثابت ومستقر. ولم تكن الإمبراطورية 


(47) في ما يليء أستند إلى جملة من النقاط التي توسعت في شرحها وبرهتتها بالوثائق في 
عملين سابقين: عزيز العظمة» الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ 
العربى. ط 2 (بيروت 1995). الفصل الثالث. و«روءامعطانية لدسنغان 2ه عسنامءولط عط1» اعدوعة- اق .4 

1 .4 .مه ,كصماعم نما 


(48) مصطلح استعمله برتولت بريخت في بحث مسرحي له بعنوان «المؤثرات الاغترابية في 
التمثيل المسرحي الصيني» نشره في عام 1936» حيث يصفه بأنه «التمثيل بشكل ينفر الجمهور من 
التماهي مع شخصيات المسرحية»؛ ذلك أن قبول أعمال الشخصيات المسرحية أو رفضها ينبغي أن 
يكون بصورة واعية وليس مجرد تماه لاواع. (المراجع) 
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العثمانية استثناءً لذلك» سواء على صعيد المركز أو الأطراف (اليونان» العالم 
العربى» النخبة الثقافية الأرمنية الحضرية والطبقات التجارية). لقد جرت 
موضّعة مفهوم الأصالة لتفسير هوية قومية سياسية في سياق عملية تشكل 
تاريخيء وبالتلازم» لتحديد الآخرين. وقد أعطيت أسماء متنوعة لوحدات 
الهوية التاريخية تلك والتى كانت فى طور التشكلء. وذلك اعتمادًا على 
الظروف السادتة و الخرخاطانت الاتمافة والإقليمية ومسائل عدة أخرى. 
ويكفينا القول هنا إن مفهوم التدويل السياسي - الثقافي الإسلامي انبئق من 
طبقات ثانوية فى الإدارة العثمانية الإصلاحية من طريق أساليب غير مختلفة 
مطلقًا عن التعليم البرجوازي الألماني («دمءع:تاطدعه.4ا8) في أواسط القرن 
التاسع عشرء وقد تبنى هذا المفهوم لاحمًا السلطان عبد الحميد الثاني بوصفه 
سياسة رسمية للدولة. 

يشيع استخدام مفهوم الأصالة في الخطاب الرسمي الذي يتناول قضايا 
سياسية واجتماعية» ونراه أيضًا بين سطور التعليقات اليومية على المسائل ذاتها. 
ويتقاطع هذا الأمر مع تيارات إحيائية ثانوية أخرى”*» من قبيل القوميات الدفاعية 
والمتخندقة أو الأيديولوجيات الشعبوية. وفكرة الأصالة ليست مفهومًا حاسمًاء 
ذلك أنه عقدة مجموعة من الروابط والاستنطاقات» واستعارة مجازية تختزل 
العالم التاريخى ي إلى نظام خاصء ورمزية تضع الحدود بين المجموعات السياسية 
والاجتماعية وتقوم بصوغ الهويات التاريخية وإعادة تركيبها”. بهذا المعنى؛ 
يكون لمفهوم الأصالة نظائر في أماكن أخرى قد عُممّت بلا شك تحت مسميات 
مختلفة» وقد كانت هذه مهنة رائجة في ألمانيا منذ نهاية القرن الثامن عشر. 

في اللغة العربية» تشير لفظة الأصالة معجميًا اللتصادي قات 
الأخلاقية الحميدة» من قبيل الوفاء والنبل والالتزام تجاه نسيج اجتماعي معين 
أو تجاه رزمة من القيم (نهة»). وتشير أيضًا إلى فردية تاريخية حصرية. وريط 


(49) تستند الفقرات اللاحقة إلى مؤلف للكاتب نفسه: :8 83 .وم ,كسماها بممسعفام 


)250 ثقارن: ركعةط) 6اأاضع اا ,(لع) اعذ1 .لظ :عمقل «رعممع0512700م دولأدعناقنو عملا» رلأعصعف-امة .م 
.11-4 .مم ,(2004 
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بالمعانى السابقة تحيل الأصالة تحديدًا إلى موقف جينيالوجى: سلالة نبيلة» أو 
ريه ف الأقل» وحالة من الأرستقراطية الفروسية. وباجتماع هذه الدلالات 
كلها وتحولها إلى صفة جماعية تاريخية عربية أو إسلامية أو غير ذلك» تصبح 
الأصالة فكرة مركزية في المفهوم الرومانسي للتاريخ الذي يستدعي الملامح 
المشتركة المرتبطة به. ولعل أهم هذه الملامح هو مفهومٌ إحيائي للحركة 
القومية والسياسية مفعمٌ بتصوير مجازي بيولوجي سبق أن بينا وبشعبوية 
وجدانية في بعض الأحيان. 

إذاء يستند مفهوم الأصالة في النهاية إلى فكرة عن ذات تاريخية مكتفية 
ذاتيًا وبدهية في الوقت عينه. والخطاب المرافق لهذه الفكرة هو بالتالي خطاب 
جوهري أشيه بق الذي نجده فى الدرس الاستشراقى» وفى الخطابات لتر 
تُعنى بما هو بدئي: وفي خخطابات أخرى عن الغيرية الثقافية. وبالتقاطع مع هذه 
السياقات» يفترض خطاب الأصالة ذانًا تاريخية متماثلة مع نفسهاء تقع في 
الأساس في اتصال واستمرار عبر الزمن» وتقوم بموضعة نفسها مبدئيًا في مكان 
مائر لللاوالف التاريقة الأخرى القن قهرت عادة على :قاضدة مره الثيرية تمي 
الأنا من الآخر. ْ 

لضمان الحياة التاريخية الخطابية لذات تاريخية كهذه. ينبغي أن توضع 
استقامتها وتُفتَرَضٌ في موقع مقابل لخلفية واضحة من التغيير السريع والعميق» 
وهو أمر يحظى بأهمية بارزة في القرن التاسع عشر. ويترتب على هذا الكلام 
أنه يجب النظر إلى التغيير بوصفه مشروطا ومدفوعًا بمواد غير جوهرية. 
كالتدخل الخارجى أو التخريب الداخلىء وهذه مسألة نواجه تأثيراتها فحسب 
عند إعادة تأكيد و الذاتية الازيفة يصبح التاريخ بذلك تعاقبًا لمراحل 
الانحطاط والمعافاة» وتصبح الممارسة التأريخية مكونة من كتابة التاريخ 
على شكل تصنيفات للأحداث تحت عناوين ثنائية كالضمني والخارجي 
[الباطني والظاهر]ء والأصيل والمفروض فرضًا [الأصيل والوافد]ء والجوهري 
والعرضيء أو ما يسميه كتاب مسلمون وباحثون غربيون كثر (إسلامي» و«غير 
إسلامي» [لاإسلامي]. 
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لذلك. لم يكن غريبًا أو مجرد مصادفة أن يعنون هذا الخطاب (ومتعلقاته 
السياسية) في القرن التاسع عشر بالإحيائية أو بشكل أوضح: النهضة» وذلك 
في سياق متصل مع التجارب التاريخية والأيديولوجية المشابهة» حيث يتبادر 
مفهوم العودة إلى الجذر (مامءدنع:8::5) بسهولة إلى الذهن. إن الفكرة بكاملها 
استعارة أيديولوجية يمكن توصيفها بنزعة انضمامية أنطولوجية”*» فقد كانت 
محاولة لاسترادد جوهر سابق على الزمن البحت قامت العوامل الانقلابية 
للزمن ومخططات الأعداءء لا التغييرات الضمنية» بالتسبب بضموره وأفول 


نظير هذا كان الاعتقاد السائد عند أعلام النهضة وتصورهم للظروف 
المتدهورة التى يعيشونها باعتبارها مجرد عوامل إفساد للجوهر الثقافى الأصيل» 
والذي لا يمكن استعادته إلا بالعودة إلى البدايات العريقة لعهد الإسلام» 
وبالتعاليم الإلهية للقرآن وسنة الرسول محمد. ولا بد من إضافة مسألة مهمة 
قبل المضي قدمًا: صحيح أن النهضة كانت في البداية إسلامية الهوى وسعت 
إلى ارتداء عباءة الإسلام مجددًا فى الماضى القريبء لكنها استقت أرضيتها 
الأكثر صلابة من السياق الأيديولوجي القومي العربي العلماني الذي رأى أن 
الإسلام لم يكن إلا محطة فى التاريخ المجيد الذي سبقة والذي جاء بعدة. 
وتمامًا كما فعلت الكتابات التاريخية المعاصرة في أوروبا حينما ضمت تاريخ 
اليونان إلى تاريخها من دون أي تبرير مقنع» قامت الكتابة التاريخية القومية 
بضم تواريخ مدن كبابل وأشور إلى محور استمراريتها الزمنية» وفي بعض 
الأحيان» شملت تلك المحطات الأساسية في التاريخ الكلي للعقيدة التوحيدية. 

بعبارة تاريخية» وبالعودة إلى المفاهيم الإسلامية التاريخية» فإن كوكبة 
الأفكار هذه أبصرت النور في النصف الثاني من القرن التاسع عشر مع جمعية 
العثمانيين الشباب في اسطنبول بداية» وبالتحديد مع نامق كمال (1840- 

(0) الانضمامية (1150معلع17) سياسة تقوم على محاولة الدولة استرداد أراض مجاورة لحدودها 
بدعوى وجود صلات عرقية وتاريخية. ويستخدم الكاتب هنا هذا الاصطلاح للتعبير عن النزعة التي 


ميزت النهضة العربية - في رأيه - في محاولتها استرداد كل ما وجد أنه يمت إليها بصلة. (المترجم) 
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68 ثم تلته بعد ذلك بمدة قصيرة كتابات الاستثنائي الرائع جمال الدين 
الأفغاني (1897-1839). لم يكن الأفغاني مفكرًا متعمقاء بل متكلمًا مفومًا 
وشخصية كاريزماتية ذات دهاء كبير. لقد طبعت أعماله الممتدة من اسطنبول 
وطهران وكابل وحيدر آباد وكالكوتا وصولا إلى القاهرة ولندن وباريس وسانت 
بطر سبرغ أفكار الوحدة الإسلامية في العالم العربي بشكل بارز والتي كانت 
في ذلك الزمن بنحو أو بآخر نوعًا من القومية المبكرة. وقد ترك جمال الدين 
خلفه أثرًا من كتابات شتى لعل أبرزها جداله مع المفكر الإصلاحي الهندي 
الموالى لبريطانيا السير سيد أحمد خان (2)1898-1817'. وما يجب تأكيده 
هنا هو أن أفكاد ذا الأخير لم تكن على مسافة بعيدة من أفكار الأفغاني. وقد 
أسس جمال الدين مجلة العروة الوثقى التي حوت كتابات سياسية وثقافية 
وإصلاحية. ونُشرت في باريس في عامي 1882 و1883 بالتعاون مع تلميذه 
المقرب محمد عبده (1905-1849) الذي أصبح في ما بعد أهم المصلحين 
المسلمين وأشهرهم في العالم العربي”*'. يتناغم قسم من كتابات عبده مع 
الأطروحة العامة للأفغاني» لكن أسلوب عبده كان أكثر دقة ولم يُبِقَ على شيء 
من خشونة أستاذه في طرح المفاهيم. وتشمل قائمة تلامذة عبده الرعيل الأول 
من المصلحين الإسلاميين في العالم العربي وبعض القادة القوميين الذين 
ظهروا أوائل القرن المنصرم. 


توجهت كوكبة الأفكار نفسها إلى التيار الرئيس في الفكر السياسي 
والاجتماعي العربي من خلال القومية التي أصبحت في ما بعد قومية تركية تتجلى 
فى أسماء مثل ضياء غوك ألب (1924-1875). وفى القومية العربية لسلفه 


(52) كومتماا! كبامنوناء8 قله أمعتتامط ب«عناعمتجوح؟[ ها عكد«موكع8 عأجماعل صل ,(.كهدى) عنللء»1 .لح 
:(1968 ,وعاععومة وما لمة بوعاعايع8) «مقطعورام-أم» «ترا-اه امول 4اتجرهد ره 


ينظر أيضًا: .(1969 ,كموط) 17«قطورك!ثل 4541 فهددةق 01[-4غا-أمجوزط ,بمقصسدلاده .1[ 


وعن المصلح الهندى المسلم الكبيرء ينظ ر: إه «هناماءتصتعاساء8 4 :مكل فددمط4 فاررعك ,1م76 ./873 .© 


.(1978 متطاعنا بدعل!) برومامء 1 ««تاكويلا 


(53) ينظر تحديدًا: ل«ج«دطياة زه كعاجمءط1 أموعنا 4ه أمعءتزامط 136 :مك8 عنسماعا بجعكا .نا 
.(1966 ر,وعأععهظ وما لهة بإعاعلارع8) ه10[ فأطدكمل لبه بوط 
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ساطع الحصري (1968-1880)*©. وتجدر الإشارة إلى أن الحصري نفسه لم 
يكن إحيائيًا رومانسيًا وشعبويًا كحال غوك ألب. ولم تدخل الإحيائية الرومانسية 
إلى القومية العربية إلا في فترة ما بين الحربين العالميتين بالتزامن مع اللاعقلانية 
الأوروبية» وقد وقف الحصري في وجهها موقفا حاسمًا. لقد كان الحصري 
تربويًا ووضعيًا رزيئًاء آمن أن الأمم. عندما تتقولب في شكل الدولة القومية» تمثل 
الأنموذج الأرقى للاتحاد الإنساني» ولا تمثل استعادة لكيان باطني قبلي. 


أما الأمة عند الأفغاني فهي أقرب إلى شكل جسديء وذلك على الرغم 
من أنه غيّر رأيه في ما يتعلق بالعوامل التي تكون الأمة. وفي التحليل النهائي؛ 
قلل شأن الروابط الأثية» ويشكل أقلء قلل أعمية:اللخة) ؤذلك لمضيلبحة 'الرابط 
الديني. تتشكل الأمة من بنى تشابه أعضاء الجسم, أو من أفراد تكون وحدتهم 
العضوية مبنية على أساس أجزاء جسم حيوي. وتتسرب في هذا الكائن قوة حية 
تشبه تلك التي تحل في أعضائه الجزئية» وتتناسب القوة الحيوية الجزئية هذه 
طردًا مع القوة الكلية لذلك الجسدء فقوة هذه الأخير من قوة الأعضاء المختلفة. 


يستمد هذا البراديغم العضوي الحيوي» كما فى حالة هردر 0046660 ممقط10) 
(معلءع1]! دملاء مقاهيمه الكبرى - إن لم نقل مواضيعه وأنظمته الاجتماعية السياسية 
وما شاكل - من الفلسفة الطبيعية القروسطية. وبالأهمية ذاتهاء يستدعى هنا على 
نحو طبيعي مقارنة بمفهوم هردر عن القوى المؤثرة ©88) بوصفها مصدرًا 
ضمنئيًا للمبادئ الحيوية والدينامية الضامنة لاستمرارية وجود الأمم. إن التساؤل 
هنا عما إذا كانت هذه الرومانسية قروسطية فى استلهاماتها المفهومية المباشرة» 
لهو تساؤل فى غير محله ولا علاقة له بحداثة تلك الرومانسية ولا بالدور الحيوي 
الذي أذدَّته في الاتجاهات الأيديولوجية للقرنين الماضيّين. صحيح أن الأفغاني 
صاغ أفكاره في الحوزات العلمية الإيرانية» إلا أنها لم تلقّ أصداءً في قمء 
بل في كالكوتا والقاهرة واسطنبول وباريس وغيرها من بقاع الأرض» فجرى 
تنقيحها وفمًا للفئات السياسية والاجتماعية المعاصرة. وتمامًا كما هى الحال 


(54) ينظر: .7 :(1986 ,معلع.آ) ماعلة0 وبرنة ته ا(هنته78 أمعنتامط همه اواعوى 776 بواموه 1 
حأه أله زه ااعنته18 186 دز كنطو عق تنه كته ه011 ١اكتأودوتيهلة‏ مودق جه ره ود«تاملة 756 ,لمقاعك61 
(19271 ,مماءعمئط) وير 
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مع هردرء فإن براديغم الأفغاني يجسد هذا المبدأ الحيوي القاضي بوحدة 
المجموعات القومية وتلاحمها بتعبير ثقافوي» ويركز أيضًا على التربية المدنية 
والأخلاقية بوصفها مفتاحًا للحفاظ على المجد القومي واستعادته» كما ركز 
غردر على مفهوم التربية والتعليم (عهن8111). وبلغة ا إن 
الروح الحيوية توق في القلوب إلى المجد وسعي حثيث حثيث إلى التحقيق الكامل 
للقيم. ولا تؤتي هذه الروح أكلها إلا عندما تدفع : ل المتجضير عاك لاوم وك 
في التفوق والتميز على صعيد الثروة مصحوبة بشعور عارم بالقوة والمجد 
يشكلان سويًا معنى العز. 


في حالات الصراع التي أحدثها التدخل الصارخ للغرب في شؤون 
الشرق الأوسطء لم يُستثمر هذا المنظور بموقف دارويني اجتماعي على 
نحو غريب قط. ومن الجيد هنا تذكر أن «نظرية الصراع» الخاصة بعلم 
الاجتماع السياسي كانت في طور النشوء ء في ألمانيا في ذلك الوقت. وموّيدو 
هذه النظرية كالأفغاني وعبده في بداياته كانوا مهتمين بشكل خاص بنظرية 
ابن خلدون عن عصبية الدولة وقوتهاء وقد وظفوا ذلك لتشكيل رومانسية 
قومية””©2. ويخبرنا الأفغاني أن الصراع للبقاء يحكم تاريخ البشرية بنحو لا 
يقل عن شمولية نفوذه في مملكة الحيوان والطبيعة الجامدة. والنيي” في 
ذلك «أن القوة مظهر الحياة المرئى والوجود المتواصل [...] ولا تتغلب 
القوة ولا تتدعم إلا عذما شد الاأخريث وتخضعهم). وكمثال على هذاء 
يذكر جمال الدين قوى الأمم.ء خصوصًا خضوع السلطة العثمانية للقوى 


الأوروبية6. 


ما هو التاريخ إِذًا وفق هذا المنظور؟ وما الذي يحصل جراء مرور الزمن؟ 


(55) ينظر على سبيل المثال: ,(1905 باعدسطكممآ) مءتجمء طاعنمماى جع عابلءنزعدء2 ,جع أدوامدس0 ..آ 

بعاكولا بجع 1) كعلننونومامنع30 كناورعمكا :ها «رعاءعؤزو “/ا1ا دل عطقعة عاواعماماءه5 هلا» ,معتجاماممن0 ..[آ ,59 8 
,2 .آه؟ ,(1964 ,اأتقم أ أن؛5) .لع 2564 رعتهم/مز302 «ع0 #ع/كبزى ,اعم :7أعطدعمم0 .1 ,201-206 .هم ,([1898] :1963 
,173-174 .مم 


و ينظر : .15 157 .مم ,(1981 ,مملمهم.آ) صتطفكجمامطعد «معهمطلط جا فاهلا 16 عمجف -ام .هف 
(56) جمال الدين الأفغانى. جمال الدين الأفغانى: الأعمال الكاملة» دراسة وتحقيق محمد 
عمارة (القاهرة» [د.ت.]): ص 434 وما بعدها. 
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إن موضوع التاريخ هو الجسم القومي. فكل جسم, كما عند هردر وآخرين كثر» 
طبيعة ثابتة ناتجة من افتراضها أكثر مما تنتج من التاريخ» وذلك استنادًا إلى 
التوصيف الذي قذمه كولينغوود. إن هذه الوحدة ذات الدلالة التاريخية تمثل 
موضوعًا قوميّاك ويكون التاريخ وفقًا لذلك تعاقبًا بين التاريخية الحقة المتمظهرة 
في القوة» وبطلان الجدوى التاريخية المتمظهرة في الخضوع. وتتأتى القوة من 
التماسك والوحدة؛ وإذا فقدت هذه الأخيرة» فإن الجسم القومي يخسر روحه 
وإرادته العامة» وهذا ما يؤدي بالأمة إلى «تساقط عروش قوتهاء وبأن تأخذ [أي 
الأمة] إجازة من وجودها تمامًا كما غادرها الوجود»2'». واللافت فى أسلوب 
الأفغاني استخدامه المصطلح العربي القوة الحافظة الذي أترجمه أنا هنا إلى 
«روح» (أعامة). والتعبير نفسه مستقى من الفلسفة الطبيعية القروسطية التي 
تشربها الأفغانى وكثيرًا ما كان يوظف مفاهيمهاء ويشير إلى الصفة التلقائية غير 
الواعية التي تحفظ قوام مركب جسديء وهو شكل مختلف للمفهوم الأرسطي 


إن دوام فاعلية العوامل التي أسست في الأصل لروح الشعب 0فنءعهعااه1) 
هذهء تضمن تماسك الجسم الوطني ووحدته اللذين زُرعا فيه بنتبض حيوي 
تواق إلى المجد. ولكن, حالما يحل الفساد في الأمة وتضعف الروح فيهاء تبدأ 
إرهاصات الانتكاسة القومية بالتمظهر. وبناء عليه» فإن الحضارة الكلاسيكية 
المكيدة اللعرن الممفية تأكلك هن بالفاعل شعل اسن القرق :الاطية 
الخفية التي مهدت الطريق للغزو الصليبي والغزو المغولي. وبالطريقة نفسهاء 
جرى توهين بنية الإمبراطورية العثمانية على يد الإصلاحيين العثمانيين ذوي 
الميول الغربية في أواسط القرن التاسع عشر. وبالنسبة إلى فرنساء فإن مجد 
ملكيتها الغابرة قد أفسِدَ بفعل غوايات فولتير وروسوء ما أدى مباشرة إلى 
تشكل كومونة باريس* والهزيمة في الحرب الفرنسية - البروسية» وهو ما 


(57) المرجع نفسهء ص 153. ويمكن الرجوع إلى أقوال هيغل عن خروج الأمم المسلمة من 
التاريخ: .60 .م ,(1956 بعاتملا بجعل8) (.كصهعا) ععصط51 .[ ,بصمكاظ زه برواممكه]:زم راعوء1] .2 .إلا .0 


(58) كومونة باريس هي الحكومة الثورية المحلية التي تشكلت في باريس عقب الهزيمة 
الفرنسية في الحرب مع بروسيا. ولم تدم هذه الحركة طويلاء إذ سرعان ما تم إخمادهاء دمويّاء على يد- 


56 


يعده الأفغاني نكبات الثورة الفرنسية. وفي هذه الخانة نفسها من دوافع التدمير 
والتفكيك العالمية» يدرج الأفغاني كلا من الشيوعية والاشتراكية والفوضوية 
التي قد تؤدي في رأيه إلى إبادة البشرية جمعاءء ذلك أنها تمثل القوى المطلقة 
للفساد وللنزعة الر اديكالية المناهضة للقوانين والأنظمة (لتكتهةتهممنام2)» وهو 
ما يراه نقيض الانتظام العام والتحضر. 

لا حل لهذا الوهن والخراب إلا بعملية إحياء: استعادة الخصال الأصيلة 
التي بنت القوة والأهمية التاريخية وبثت الحياة فيها. ولا تقدم من دون استرجاع 
البدايات العريقة وتطهير الجوهر من دنس التاريخ: هذا هو المبدأ التأسيسي 
للنهضة. وسنتناول مفهوم الإسلام الذي جرى قطعه من سياق التاريخ وحرمان 
الزمن فيه من أي ثقل أنطولوجيء ولكن قبل هذاء لا بد من تفحص المقولات 
التي أعانت على استخدام الأصالة بشكلها المجازيء وحثت على مفهوم 
الفردية والذاتية التاريخية غير القايلة للاختزال. 

إن الاستعارة المجازية عن الأصالة كما عرض لها سابقًا بوصفها محل 
انعقاد مجموعة من الروابط أكثر مما هي مفهوم حاسم وحتمي» قامت على 
جملة من الأفكار والتفريقات المهمة. ولعل أبرزها مفهومٌ عن التاريخ يفترض 
ذانًا نرجسية مستمرة. وهذه الذات قوية بفضل طبيعتها الذاتية» لكن يصيبها 
الوهن بفعل التخريب والغفلة وما يسميه هيغل «البلادة والهمود المشرقيان». 
وستسترد هذه الذات نفسها طاقتّها الحيوية وتستمر فى المحافظة على طبيعتها 
الذاتية - وعلى كمالها - من خلال استئناف بداياتها وإخانياء وهذا ما سيحل 
فيها ويحيا داخلهاء تمامًا كما تحل قوة الطبيعة في جسم معين وتلازمه يحسب 
الفهم الكلاسيكي والقروسطي العربي والأوروبي. 


لكن» لا يمكن تصور هذه الذات بمعزل عن الآخرين الذين يُجاورونها 
في الوجود. ذلك أن الفكرة برمتها تأسست أصلا في سباق لم الامو 


- الجمعية العمومية الفرنسية آنذاك. وتعد هذه الحركة أول ثورة اشتراكية بروليتارية ضد الأنظمة 
الرأسمالية» وما زال بعض الاشتراكيين اليوم يحيون ذكراها سنويًا. (المترجم) 
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السياسية وقامت مفهوميًا على قاعدة التناقض. وإلى حد بعيد» يجري تفسير 
أولئك الآخرين باعتبارهم مطلقين وخالصين في غيريتهم واختلافهم. وبذلك 
يتم وضعهم في قبالة تلك الذات كنقائض لها. وكي يتلاقى الكل لا بد من 
تشييء ذاتيتهم باستمرارء وسلبهم أي قيمة باستثناء تلك التي تكون ظرفية 
وعَرّضية. هذا ما كان عليه موقف الأفغاني وجميع من حمل آماله بعلوم 
وتقنيات حديثة» أوروبية المنشأ لكن غير محدودة بثقافة معينة» وفوق ذلك 
كله. ضرورية لبناء قوة الأمة. وطوال الوقت,. أكد هؤلاء أن الأصل - البداية 
الإيجابية - مزغول””* لكنه ما زال يتدفق كنبض وجداني في غمرة التدهور 
والانحطاط. ذلك أن السقوط من القمم المالفة عن اسباسن لان روح تلك 
الذات التاريخية تقع فوق التاريخ ويستمر وجودها في صلب التشكيل 
الباطني للذات الثقافية. إن مشروع النهضة الإحيائي يهدف ببساطة إلى جلب 
هذا الباطن ليطفوّ على السطح مجددًا وليتصدر الوجود التاريخى» وبذلك 
تستعيد الذات التاريخية طبيعتها الحقة. 

إن حقيقة هذه الطبيعة أنطولوجية»ء وتظهر قدرتها على مقاومة تقلبات 
الزمن من خلال الاعتقاد الإحيائى بقابليتها للانتعاش مجددًا. وتشكل استدامتها 
الزمنية المفترضة على مر العصور معيار حقيقتها تلك. في الواقع» إن هذه 
الطبيعة» هذه الاندفاعة الحيوية في الجسم القومي» هي الحقيقة الفعلية للذات 
في التاريخ؛ في التصور الكوزمولوجي الأفلاطوني المحدّث للزمن التاريخي» 
ليست عوامل الفساد إلا نقصًا أو حاجة يُفتقر إليها فحسب. وفى ضوء هذاء 
يتشكل التاريخ من استمرارية عابرة للزمن لا علاقة لها بأي سببيات جوهرية» 
وتاليّاء لا وجودً لفواصل أو تغييرات» بل مجرد تعطيلات موقتة للمادة التاريخية 
تتجلى من خلال الوهن. إن هذه الاستمرارية هي علاقة عكسية دائمة مع كل ما 
ينضوي تحت مسمى القّيرية: مع جميع الأمم التي تسعى انطلاقًا من الطبيعة 
البحت للأجسام إلى إخضاع الأمة-الذات» ومع جميع عوامل الفساد الضمنية 


(59) مزغولء أو فاسدء أضيف إليه عنصر غريب عنه وأدنى منه قيمة فدخله الفسادء كاللين 
المضروب عند خلط الماء به. (المراجع) 
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كونها عوامل الانتقاص من الجوهر التي تسعى إلى تخريب الطاقة الحيوية 
الارتقائية والمحققة للمجد. وبالتالي القضاء عليها. 

استنادًا إلى ذلك. يكون الزمن صدعًا بين مرحلة الأصول ومرحلة 
الانحطاطء بين الأصالة ودسائس الأعداء. وليس للقوة - العرّضية - التى 
تنتقص من روح الأمة والتي منشأها الأعداءء ليس لها أي امتدادات ضمنية: فلا 
يمكنها الوصول إلى صلب الذات التاريخية؛ إذ لا سبيل يقودها إلى الذخيرة 
الذاتية سواء في الماضي أو في الحاضرء وليس لها أي تأثير في الماضي أو في 
الحقيقة الأنطولوجية للحاضر. فالمؤثرات الخارجية تعكر صفو تجانس الذات 
الأصيل الذي يشكل قوام مسألة الأصالة. 

إن الأصالة»ء كما يراها فيلسوف عربي معاصر حاول تأسيس رؤية يسارية 
إصلاحية لفكر الأفغاني وذلك على غرار لاهوت تحرير إسلامي» تعبر عن 
نفسها من خلال تمييز متضاد مع الآخر على شكل التعارض بين الجوهري 
والعرّضيء بين الطبيعي والمصطنعء بين المستقل والتبعي. وعندئذ فحسب 
يمكن الاطمئنان إلى الادعاء بأن الفردية والخصوصية تشيران إلى تميز أصيل 
في مقابل «الافتقار إلى التميز والانحلال في خصوصية أخرى [غربية] تدعي 
الشمولية». وهذه دراسة ذاع صيتها بين عدد لا يحصى من منظري مابعد 
الاستعمار حول العالم بمن فيهم بشكل خاص الجامعيون في الولايات المتحدة 
الأميركية. إضافة إلى ذلك» توسع الأصالة ومندرجاتها امتداد الأنا الثقافية 
في التاريخ وتمدها «باستمرارية تاريخية وتجانس زمني وبوحدة الشخصية 
القومية»”©. إن هذا التوافق مع خطاب ما بعد الحدائية جدير بالملاحظة, لكنه 
غير ظاهرء ذلك أن كليهما يشترك فى الاستعارات المجازية الرومانسية المحدّثة 

تمثل الأصالة بذلك كلا من الماضي والحاضر متصلين ظرفيًا بفعل الفراغ 


(60) حسن حنفىء دراسات فلسفية (القاهرة. 1988). ص 2 57-5. 
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الأنطولوجى الراهن. فالماضى ليس إلا المستقبل المنبجّزء والمستقبل ليس إلا 
الماضي المؤكذء أما التاريخ 8 الماضي الواقع في واجهة المستقبل. التاريخ 
كمية متصلة مستقرة تطفو دوامات الفرص على سطحها معاكسة قواها الأصيلة 
وساعية إلى إخضاعهاء لكنها لا تفلح سوى في تعكير ذلك الصفاء وإحداث 
بعض الموج على صفحته الراكدة. في هذه الحالة حصرًا تصبح الغائية 
الأرسطية مضمونة: لا بد من أن تكون النهاية معروفة مسبقًا ولا مفر منها بمعنى 
أن تتوافق مع الطبيعة» وذلك كي تستطيع هذه الأخيرة بلوغ كمالهاء وكي يغلق 
المستقبل الإحيائي دائرة الظهور التاريخي ويلتحم مع الظرف الأصيل. 

بناءَ على ذلكء. يكون الجسم القومي غير قابل للتوصيف أو الإدراكء 
خصوصًا أنه يجري قياسه في قبالة وجوده الظرفيء أو في قبالة الزمنية الخالصة 
التي تتمائل مع الاضمحلال ونقص الكمال اللذين تتميز بهما اليوم. الزمن 
مفرغ من أي قيمة» وعوامل الإفساد معزوة بالكامل إلى الخارجء والحاضر 
ليس إلا انقطاعًا سلبيًا بين ماض كامل وواف تماماء واستئنافه في لحظة انبعاث 
تمثل أيضًا تكامله. وبذلك» يقع التاريخ بين «زمئين أحدهما يحظى بأفضلية 
أنطولوجية واضحة على الآخر»”©. أحدهما متعلق بالجوهر ويحدد مقياس 
المدة الزمنية في التاريخ» والآخر يذوب في العَرّضية والظرفية. الأول يشابه 
إلى حد بعيد الزمن الأسطوري الذي تحدث عنه شيلينغ في كتابه عضاممكماةمم 
4 (فلسفة الأساطير) والذي افتتحنا به هذه الدراسة وسنعود إليه 
لاحمًا. والثاني يمثل الزمن الفاعل للتاريخ» والذي تعد فاعليته تخيلا بحنًا. 

إن الرابط بين أشكال الزمن تلك هو الرابط نفسه بين الأجسام القومية: 
إنها علاقة غيرية تدور حول مسألة الإخضاع ومناقضة القوانين في عالم 
دارويني اجتماعىء. وهى فى الجوهر علاقة إنكار لا تقبل أي محاولة للاستبطان 
الداخلى» وعلى سبيل المثال» فإنها تشبه العلاقة المتأصلة فى الديالكتيك 
الهيغلي بين السيد والعبد. في الحقيقة» إن الهيكلة القطبية لخطاب الأصالة 


)261 وضاح شرارة» حول بعض مشكلات الدولة في الفكر والمجتمع العربييّن (بيروت» 
1 ) ص [71. 
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هي ما يجعل إنكار أي تغير جوهري عبر الزمن أمرًا ممكناء ويسمح تاليا بإنكار 
التعددية على مر الزمن. ليس هذا فحسبء بل يفتح المجال أمام رفض ما يمكن 
أن نسميه التعددية المكانية لأي نتيجة جوهرية» والتعددية المكانية هى التعددية 
الاجسماعة والساسية والأيديولوجية فى أي انقطة تتحددة من الزن ء هاخا 
تلك التعددية التي ينظر إليها بوصفها مكدرة لصفاء جوهر متجانس يتطلب 
أن يكون مستقرًا. إن أي تعكير لهذا الصفاء ء يُفْهَم كما أسلفناء بأنه نقيض أو 
انتقاص أو فساد أو ضمور. إن هذه الذات القومية جوهر لا يمكن أن يعرف أي 
خلل وظيفي أو تحول. وجل ما يصيبه تعطيل موقت فحسب. 

تتحلى هذه الذات بمرجعية ذاتية خالصة» وهى حلقة مفرغة دائمًا. ولسبب 
يختلف عن مجرد مرجعيتها الذاتية» فإن حصانتها تتماشى إلى حد بعيد مع رؤى 
فلسفة الحياة الألمانية» حيث الحياة تكون في الوقت عينه الذات والموضوع 
بالنسبة إلى الذهن. ويُقّض على حقيقة الذات الأصيلة بشكل مباشر2©» وتعد 
معرفتها بذاتها نوعًا من الفهم (060:ه:»/) الكامل والخالصء وبنحو ماء فهو 
موهبة ضمنية في ذهن العناصر التي تشكل الجسم القومي ذا الانغلاق الذاتي 
الإبيستيمولوجي. لا الأنطولوجي فحسب. وبالفعل» كما رأينا سابقًا في مسألة 
الإبيستيمولوجية التعاطفية» فإن العوامل الأنطولوجية والإبيستيمولوجية تتوافق 
بإتقان تام» ذلك أن معرفة الأصالة ليست إلا محطة في حياة هذه الأصالة التي 
تظهر على شكل إرادة. ولكريه لكإذا لا تكن معزلة تكائلة بجع الاقفها كهلء إلا 
شكلا هق الرلحيية متعالية؟ في الواقع. أشار الأفغاني تحديدًا إلى أن التعليم 
والتربية (5د4ان8) في الأمة المنبعثة من جديد لا بد من أن يتخذ شكل خطابة 
بارعة تحض على الماضي وتستحضره 

يجب أن يكون واضحًا مما تقدم أن الذات التي يتم تقويمها بالتربية 
الخطابية والتي تُفهم رومانسيًا ضمن التاريخ أو ما بعده. لا تكون حتمية ومحددة 
في حال بقي تصورها على ما هو عليه الآن. وليس ثمة إشارات إلى تحديدها 


)60 


)262 .66 .م ,(1967 ركمة) ناه نمع27اترمء عأهجه ونهه/1460 ]ا ,أنامعقآا .مه 
(63) الأعمال المجهولة» تحقيق على شلش (لندن. 1987)» ص 81. 
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سوى إيماءات متعلقة بخصوصيات تاريخية: أحداث أو أسماء أو مواقيت. 
ولا نجد ما وراء ذلك إلا إحالة إلى اصطلاح اسمي واحد: الإسلام. إننا نلحظ 
وجود نظائر لهذا المنحى الرومانسي في أغلبية التواريخ الحديثة. وفي الحاللات 
كلهاء وفي غياب تحديد تاريخي لأي إشارة إلى اللحظة التأسيسية للنماذج 
الأولى؛ فإن خطاب الأصالة مفتوح اجتماعيًا. بمعنى آخرء إن الفراغ الجوهري 
لهذا الخطابء» والذي يسميه هيغل «سآمة المفاهيم»» يجعله متقلبًا ومتعدد 
الاستعمال. وبما أن هذه الهوية الذاتية الأنطولوجية تنعكس إبيستيمولوجيًا في 
حدود الأنا فحسبء. ستكون النتيجة أن تشكيل الهويات هو أساسًا فعل تسمية 
00 

لبوك الفمنية نغاطا وريكاك مل سن إلى غنات التيؤلويجيا تففل 
آلياتها الرئيسة الرمورٌ التصنيفية التى تحدد انتماءات المجموعات السياسية - 
الاجتماعية. ويُستتبع ذلك بعمليات إقصاء وضم من خلال تكثيف بعض 
التعقيدات وإزاحتها وما يرافق ذلك من استنطاقات لها. إن الصور الملموسة 
التي يتم تقديمها بوصفها براديغمية لجهة تماثلها مع الوقائع - العصر الذهبيء 
أمجاد العرب. العصور الوسطى فى بعض الاتجاهات الرومانسية والقومية 
الأوروبية» الريفية الشاعرية المثالية ع هايدغر أو الفلاسفة الأفارقة أصحاب 
نزعة إحياء الروح الوطنية» أو حكماء الهند المستغربين - تؤدي دورها 
بوصفها ضوابط أيقونية للهويات. وتتبنى القيم العامة التي ولدها تاريخ أبتر 
متداخل. فضلا عن ذلكء. تحمل هذه القيم سمات عامة لا يمكن جماعة 
إسانة التحلى 'بها إلى الأبده وتصين دلالة بزاديعيية تتضن البها عن خلذل 
الرسائل الأبدر لواية فحسب. إن تعدد معنى الاسم العام الواحد واختلاف 
استخداماته - كحال مسمى الإسلام - تقوم على مثل تلك القواعد. 

يخلق الفعل التجريدي للتسمية هويات متمايزة بالقدر نفسه الذي يمكن 
هذه الهويات أن تشكل مجموعات سياسية واجتماعية مستعدة لادعاء الاسم 
لذاتها. لا تقع حقيقة الذات التاريخية في الذهن. بل في الحقيقة التاريخية. 
والمفتاح لهذه الحقيقة ليس التوافق مع جوهر ذاتي الوجود أو إسلام ثابت غير 
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موجود. بل هو المجموعة التي تتبنى الاسم وتكيفه ليتلاءم مع فهمها الخاص 
للبراديغم التاريخي المستّحضر من خلال الاسمء وهو براديغم يكنى عنه بالاسم 
نفسه فحسب ولا يجري تحديده بالاسم خصوصا. وتستمد العلاقة بين الاسم 
والحقيقة التاريخية صلاحيتها وموثوقيتها من المعيار الخارجيء. أي من قدرة 
المجموعة التي تبنت ذلك الاسم على فرض تفسيرها الخاص له وتدعيمه. 
وعلى محافظتها على ديمومته في مؤسساتها المعرفية والاجتماعية. 

سيتضح الآن بعد هذا العرض أن المفهوم التاريخي للرومانسية 
والرومانسية الثقافوية المحدّثة» والذي يتمحور حول تاريخ للفردية كما نجده 
في الفكر الأوروبي للقرن التاسع عشر والفترة المتأخرة من زمن ما بعد الحداثية 
في نهاية القرن العشرين» [أن هذا المفهوم] متطابق في المفاصل الأساسية 
مع المفاهيم الرومانسية للتيارات التاريخية في بعض الدوائر في أواخر عهد 
الإمبراطورية العثمانية. فلا يمكن إنكار أن كليهما يعثر على مفاهيمه العضوية 
للتاريخ والمجتمع في العامية الشعبية لتصورات الطبيعة القروسطية (الروابط 
مع الكمال الأرسطي أي كمال الشيء أو تحقق جوهره.ء المادة والصورء 
الوجود والعدم). ويجدر عدم الوقوف مطولا عند الحنين إلى القرون الوسطى 
قدراماايجب النبه إلىمساألة المعاضرة بين هذين التباريق» ما يكين شتمولية 
إيقاعات التيارات الفكرية والسياسية في أواسط القرن التاسع عشرء وإن كانت 
هذه الشمولية متفاوتة فى بعض جوانبها. وقبل هردرء وباستثناء الحالة المميزة 
لابن خلدون ©“ شمكن القزل إن هنع المفاعي الطبيعية الغلمية الفروسطية لم 
تكن مألوفة في المعالجة المنهجية للتاريخ والمجتمع. 

جا علي لاعلا ود للها قور عيا قبابو لطر وو لحي جياه ار عاد يا 
«ثقافة» أخرى التاريخ: فالأوثق صلة من ذلك يليل الخطاب التاريخي مع 
وعي كامل بحقيقة أن تلك الطريقة مجرد شكل واحد من أشكال تصور التاريخ 
المتعددة. ذلك أن العالم العربي في القرنّين الماضيّين شهد ولادة وجهات 


(64) بخصوص هذه المسألة ينظر: «ماماء«معاتاع8 جز ترمدكظ دده ,تمفاوطلط ذل ,طعممف لق .له 
.18أوكمم ,(1982 ,رمهلممآ) 
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نظر مختلفة عن التاريخ. وقد نحا أكثرها سيطرة حتى أمد قريب إلى أن يكون 
وضعيًا ونشوئيًا وقوميّاء بمعنى أنه رأى فى الأمة والدولة - الأمة أكثر أشكال 
التنظيم السياسي والتنظيم الاجتماعي البشري رقيًا. 
تاريخ الخلاص 

يمكن دراسة تلك المسائل المشار إليها سابقًا في مواضع أخرىء لكن من 
الأجدى الآنء لخدمة أهداف هذه الدراسة؛ أن نسلط الضوء على الخطاب 
التاريخي العربي آخذين في الاعتبار هذه المرة تفحص مفاهيم الزمن في 
الكتابات القروسطية. وسئيّظهر هذا أن ما يُصطلح عليه ب «الثقافة» |العربية 
الإسلامية» من «بدايتها» إلى الآن. لا يمكن أن يعتبر بناءً واحدًا متصلا. ولا 
يمكن القول إن المرحلتين الوسطى والحديثة تقعان فى اتصال مستمر منسوب 
إلى "ثقافة» واحدة. ثمة بالطبع تلازمات في التفسيرات الرمزية للاتصال 
التاريخى بين التصورات العربية التاريخية القروسطية وتلك الحديثة. لكن هذا 
الرابط عام يمتد إلى علم الرموز القروسطي القديم والكتابة القومية للتاريخ 
في أوروبا والرومانسية في القرنين الماضيين» والتي اتخذ شكلها المعاصر 
جانبًا من ما بعد الحداثية كما أسلفنا. وأما ما يتعلق بباقي الروابطء فهي 
معرودروات لأقاء عر ملف :وز كاته مكل الاتجامات الحويففة فى 
الكتابة التاريخية العربية الحديثة. إن هذه الأخيرة تتأسس أكاديميًا على ع 
من المبادئ المفهومية التي تعد اليوم إرنًا أمميّاء كما أنها تختلف عن الكتابة 
التاريخية القروسطية ولا تمثل استمرارية مفهومية لهاء على الرغم من وجود 
بعض أوجه الاتصال المؤثرة والرمزية والميثولوجية. 

إن نطاق الكتابة التاريخية العربية القروسطية واسع جدًا(”». وسنركز 
جهدنا هنا على مسألة الرموزء فى محاولة للعودة إلى النقطة التى انطلق منها 
اكز يك القتررت اعنية التناقوية الروناندية التسعدلة كنا ثانا مدت 


(65) يمكن الاطلاع على تقدير كبير لنطاق عمل الكتابة التاريخية العربية القروسطية ومنجزاتها 
فى: معطء ا اطعتطعدعع اهنا مععمةاعادرهنائء2 بد كتمطءاع م بصيطوعائآ ك5علعناض مسسم كل ,رممفصسصة .آ 
3 .28-87 .مم ,(1997) 1 .مم ,37 .لاهن ,كصجبهاكا دعل بأء/8آ عت «ئاء/لا معطعوتصسواذذ ععل هذا معادعد1 
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إلى إظهار أن السعي إلى العضوية المتضمئّة مفهوم الزمن أكثرٌ انسجامًا مع 
علم الرموز القروسطي مما يُتوَقع. وهو قابل للدرس بالعدة البحثية المعتادة 
في العلوم الإنسانية والاجتماعية» شأنه في ذلك شأن ذلك العلم نفسه. ويما 
أن المادة المستخدمة هنا عربية» وليست لاتينية أو يونانية» فإن ذلك الأمر قد 
يبدو وليد المصادفة. لذلك» سأترك للدارسين المتمرسين أكثر منى فى الكتابة 
التاريخية الأوروبية القروسطية مهمة عقد المقارنات بين الكتابات التاريخية 
العربية وتلك اللاتينية (أو البيزنطية). وأظن أن بهذه الطريقة» كما هي الحال في 
حقول معرفية أخرىء يمكن إظهار التوافق الشكلي والتوافق المفهومي بشكل 
أوضح وبالتالي» تبديد أي فكرة عن أهمية الاختلاف «الثقافي». 

بشكل عام» ثمة سجلان للتاريخية في الكتابة العربية القروسطية. أولهما 
تقني» يضم الحوليات وتسجيلات الأحداث وتواريخ السلاللات ومعاجم سيّر 
الأعلام والشخصيات. ويمكن القول موا إيه يحوي تاريخ التاملة: وتعتمد 
هذه الذخيرة التقنية من الأحداث التاريخية» بسبب بنيتها السردية وبشكل أخص 
شكلي للزمن يأخذ في بعض الأحيان طابعًا كرونومتريًا شديد الدقة» فيجمع 
تاريخ الأحداث التي يُحْشى ضياعها بفعل تقليات الدهر. أما ثانيهماء فله فهم 
مختلف للزمن: مفهوم رمزي للتاريخ يرتب الأحداث وفقًا لطبقتها عوضًا 
عن الالتزام بتدفق صرف لزمن مبتذل. فهذه أحداث يُمكن أن تكون مبعثرة 
في مصادرها الأصلية بين أحداث أخرى مرتبة زمنيًا. لكن» في سياق خطابي 
مختلف. يمكن إنشاء علاقة فى ما بينها على قاعدة تكرار تسلسلى لتنبؤات 


ورؤى وطبقات وبدايات واستكئنافات ونهايات. 


في الحضارة العربية القروسطية» اهتمام شبه عالمي يتمحور حول أصول 
العالم وبداياته» والنظام الاجتماعى» وبعض الحرف والتقاليد. لقد طورت 
الثقافات القديمة هذه العناية بالأصول©» بشكل لا يقل عما فعلته الحضارة 


(66) ينظر على سبيل المثال: همه «معنةعنسنمط ,(.كلء) 8095 ععرمء0 0ه لزمزعلامآ .0 عناطامم 
.(1935 رععمستالدظ) بوزيوزادرق مة عمءك[ 2عاواء 1 
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الصناعية الحديثة. وقد تفردت هذه الأخيرة بنظرياتها عن العقد الاجتماعي 
والنشوء والارتقاء فى الطبيعة» فادعت انحدار البشر من مرحلة البربرية» لا بل 
مخ فخلوقاك اس من ذلك عل المكسن من الاعتماة بالاعنات إلى :نلا لات 
من الآلهة والأبطال الأسطوريين”». وقد ساهم هذا التتبع للأصولء إلى جانب 
أمور مهمة غيره» في تقديم تفسير للوضع الراهن (0نه 5د:هة) لأنموذج تاريخي 
قائم على تصور استمرارية كلية عبر الزمن. ولقد عرف الأدب الصيني نوعًا 
أدبيًا مميرًا من «المعاجم التاريخية - التقنية» عَنِيَ بالوقوع الأول للأشياء» وقد 
تم ضبطه وكتابته في القرن الثالث قبل الميلاد**». وعرفت الكتابة العربية شيئًا 
شبيهًا لذلك» وخلفت لنا ترانًا غتيًا عرف بكتابات الأوائل التي كان هدفها في 
ما يبدو تقديم نوع ثمين وغير اعتيادي من المعرفة ذات الطبيعة المستغربة. وقد 
كان هذا ضربًا من المعرفة شكل في ما بعد جزءًا من ترف فكري عاكس لتطور 
مدني وحضريء يظهر أيضًا بشدة في الكتابات العربية الغزيرة التي عرفت بكتب 
نصائح الملوك (اءوءنمومه)كمنا5)”” © التي توازي مفهوميًا الأمثال والحكم المأثورة 
والسنّة النبوية للإسلام ذات التأثيرات الأخلاقية والسلوكية والقانونية. 


كتب «الأوائل» تلك سجل للنماذج العليا والعبر (15م5©©) ما حسّنّ منها 
وما قبح وما كان سببًا لهلاك الماضين. إنه المادة المطلوبة في التربية العملية 
والأخلاقية من خلال العبرّة والمثل» في منهج يشبه إلى حد بعيد الطريقة 
الحرّفية في التعليم وإتقان العمل القائمة على التكرار. إنه مفهوم شعبوي للتربية 
لا يقل عن سجل الأمثال التي تضمنتها ملحمة الإلياذة» «المعجم الهوميري»)77) 


(2)67 يُقارن: .52-3 .مم ,(1976 ,معقعتطن)) «ومعدء1 أمعتاعوعط قبره عبباأين ,كمتلطدد القطوتمل8 


(68) ,(1969 ,هملمما) «منبممة1 وسمعتن) 786 نم1 «رمماط سعنفوع لم عصسكت ,مسمطلععلح ل 
.267-68 .مم 


(69) نصائح الملوك أو نصيحة الملوك نوع أدبي ظهر في الأدب العربي» وتوجه بشكل خاص 
إلى الملوك والأمراء والولاة والحاشية التي تحيط بهم. ويهدف هذا النوع إلى تأديب الملك أو الأمير 
بأدب يتلاءم ومركزه السلطوي في سدة الحكم. وهو ما يشبه اليوم إلى حد ما البروتوكولات الرسمية 
المعروفة في الدول. وللاطلاع على أنموذج شهير من هذه الكتب يمكن الرجوع إلى كتاب: أبو الحسن 
على بن محمد الماوردي. نصيحة الملوك. تحقيق خضر خضر (الكويت» 1983). (المترجم) 

)220 .(0<1010,1963) ونواط ها معوزروع2 راعماء12] .ىه عار 
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الذي استخدم بكثرة في البلاغيات القديمة والتعافة الأوروبية القروسطية 
الكهنوتية والعلمانية”7. وهو نفسه الذي نجده في التركة الكبيرة من كلمات 
نبي الإسلام التي تشكل قوام الحديث النبوي ذي الأهمية البالغة في تركيبة 
النصوص الإسلامية التأسيسية. 


يمكن هذه الذخيرة من النماذج العليا أن تكون مقدسة أو مدنسة. ففي هذا 
التراث الأدبي» تنقش كتب الأوائل الأثر الأول لفعل كُرّر لاحمًا. إنها أعمال 
تدشينية بالكامل. بناء عليه» وبحسب بعض المؤرخين العرب القروسطيين» 
كان الإسكندر الكبير أول من صاقح بيديه» مؤسسًا بذلك لهذا التقليد. وكان 
داوود أول من صنع الدروع. أما سفاح القربى فيرجع مثلًّا إلى ميول أحد ملوك 
الصين» فيما أسس زرادشت علم التنجيم. كل واحد من هذه الأحداث - 
وأحداث أخرى غيرها - يمثل فعلًا مفردًا قام عمومًا باستنان سُنَّهَ تلته على 
شكل سلسلة أفعال مشابهة له وذلك في إطار عملية تستبطن إيقاع الزمن في 
كل عنصر أو حادثة من هذه السلسلة. وبذلك يكون الزمن لازمتيّاء ويكون 
إيقاعه مجرد علاقة بين أمر سابق له وآخر لاحق به. إن زمن كل سلسلة من 
الأحداث؛. كما في حالة زمن الأسطورة» زمن واحد بلا مدة متواصلة أو انتظام 
كرونومتري؛ وهو مقسم وفق حدود تشابه في طريقة انقسامها موازين السلم 
الموسيقي”*. إن تتابع الأخذات بهذا المعتن بولد الهوية» أما الزمن بسر 
ا هذه الهوة بين السابق واللاحقء بين الأنموذج والصورة. إن الإشارة 
إلى بدايات تعقبها سلاسل من الأحداث من خلال استخدام تقويم جديد يؤدي 
دور الفعل المكمل والمقابل لتحديد الاختلاف: بداية تدشين جديد لسلسلة من 
السئن المتكررة. 

تغتني الهوية في تعاقبهاء خصوصًا في الحالة التي يكون فيها لتدشين 
النماذج العليا دلالة قدسية أو عالمية تاريخية. وهي في الواقع أكثر من ضرورية 
في تأثيراتها خارج سلسلة التعاقب الخاصة بها. فهذه أحداث تأسيسية حتمية 


01) .(1982 بالامطمناآ) «اسباام معطا بتاتسسط5 .0-.ل قمة ,0015 عا .ل بلممصفرظ ,6 
222 .10 .م ,2 .آه؟ بررأهمعماة5 786 ,لعرتوكة © 
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التكرار» فهي تملي إيقاعات الذاكرة الطقسية وتاريخ الخلاص الذي يمثل أكبر 
دوائر التكرار» وهي تبدأ ببداية مطلقة وتنتهي بنهاية تساويها في الحتمية. إن 
العبور من البداية المطلقة والوصول إلى النهاية المطلقة تتخلله محطات نسبية 
التكرار؛ وهي نسبية لأنها ليست نهائية بصورة حتمية. 

يصبح بذلك تدشين الحدث وإعادة صوغه. وهو علامة تميز العقيدة 
التوحيدية”7» مرتبطين بنيويًا بعلاقة من التكرار» وبعبارة زمنية: بعلاقة مغلقة 
من الانغلاق الحتمي في الدائرة الكبرى لحلقات التاريخ» والتي ستخلص إلى 
عصر الفتن والملاحم (ءوملالهءعممة). ووفمًا للتراث العربي» فإن إحدى أكبر هذه 
الحلقات. لا بل أكبرها وأدومها على الإطلاق» تاريخ النبوة الذي بلغ ذروته 
مع نبي الإسلام محمد. هذا التاريخ سيعود ليثبت نفسه في زمن نهاية العالم 
عندما يُنبَذْ كل ما هو عرضي وثانوي ووقتي بحت من الانتظام العام للأمور. 
وفي الواقع» كما في التأريخ المسيحيء فإن الهبوط من الجنة يبرر الزمن 
التاريخي*7 الذي ينتهي مروره ونفاذه بالفداء. 

هكذاء نجد في الكتابة التاريخية العربية الإسلامية القروسطية أن القلم كان 
أول ما خلقه الله. الذي أمره بكتابة «كل شىء»» ليصف بذلك مستقبل الخليقة 
برمته في سجل من النماذج العليا والسئن التاريخية. آدمُ مثلّا يُعرف بأسماء 
عدة تدل على شخصيته الأنموذجية» فذعى بأبى ترابء التراب الذي تخلقّت 
عه النقرية وإلبه تبتعووم غرف" أيضا بأ التشيرة وباي محمد في: رمرية 
إلى الظهور الأول للنبي محمد. وعلم الله آدمَ الأسماء كلهاء من أرفعها إلى 
أشنئهاء وأفعالها وحروفها ومشتقاتها كلها. وبناء عليه» أسّس النظام اللغوي 
الذي تحتاج إليه الحياة البشرية تمامًا كما أسّست المهارات الزراعية والصناعية» 
وكان ذلك تأسيسًا أبديًا بصورة عامة ونهائية. وبالطريقة نفسهاء فإن العذابات 
التي عوقبّت بها حواء (آلام المخاض والحيضء وطول فترة الحمل» والدونية 


(73) «رمناهناهى عتسبهاعا زه «متلتعمصسده © فجره العادره) «ناءتاتابا «مترماعء5 7176 رطعدمعطكمو/ا مطمل 
.ا .م ,(1978 ,لعهك0<1) 34 دعلرع5 اهادء0:1 مه00همآ ,نصمكةل2 


والمقاطع اللاحقة مأخوذة من الفصل الثالث من هذا الكتاب. 
)224 81! .م ,(1955 ,معدعتط0) بررمعكقط مز جوعلا رطغتوقة ا اعدكا 
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أمام الرجلء وغير ذلك) طبعت العبء الذي تنوء تحته النساء إلى الأبدء 
وذلك في دافع مبغض للمرأة تتضاءل أهميته إذا ما قورن بالكتابات المسيحية 
القروسطية عن المرأة. وليس ببعيد من ذلك. يمكن القول إن الخلق اللطيف 
للمرأة في الأسطورة الإغريقية - إبداع هيفايستوس (دهوءةام»11) للمرأة الأولى 
باندورا (8:ه02000) بواسطة عصاه.ء ووهبها الحياة من زيوسء وإعطاؤها القدرة 
على الكذب والتلاعب والخداع بالكلام من هرمسء وتمييزها بالفضولية 
من هيراء إضافة إلى إعطائها الجمال والرحمة والقدرة على الإقناع والمهارة 
وصفات أخرى من جهة آلهة آخرين - يندرج أيضًا في إطار الأنموذج الأول 
الثايت. والحال هذه أيضًا تنطبق على محتويات صندوق باندورا وعلى مختلف 
المهارات التي نقلها بروميثيوس إلى البشر. 

فضلًا عن ذلكء فإن العقيدة الوحيدة التي توفرت لآدم كانت أنموذجًا 
أعلى من التوحيد؛ ولقد أوحيّ إليه بالأوامر الأساسية بحرمة أكل لحم الخنزير 
والدم والميتة. كما أن إبراهيم كان المسلم الأول الخالد بامتياز» وتلقى ما يُطلق 
عليه بشكل متفاوت قواعد شرعية عامة وأساسية للإيمان» أو ما يمكن وصفه 
بالصفات الأنموذجية للمؤمن» ولاسيما تلك التي تتعلق بالطهارة كالختان 
وإزالة شتعر اليدن2": وتلقى أيضًا شرراتع طقسية عبادية أبرزها التني إلى مكة. 
ويمكن فهم مسألة صدور تعاليم الدين الفطري الأول - الإسلام - في أزمنة 
مختلفة وفي أوضاع متغايرة باعتبارها عملية يقوم فيها اللاحق بإعادة تلخيص 
السابق وفهمه. وحتى عندما تحصل التغييرات» فإنها في الكتابة الإسلامية لا 
تعني بطلان صلاحية ما عُدّلء فهذه تغييرات لا يمكن وصفها إلا بأنها تحقيق 
للكمال فى إطار الاستمرارية الشاملة (ودداطءددة). إن الحالة الخاصة للطقوس» 
كما في حالة النبوة» تمثل نسحا لبداية ثابتة غير متبدلة متوافقة بالكامل مع البنى 
الزمنية المشار إليها سابقًا. وتصل هذه النسخ إلى تمامها وانغلاقها عندما يُمحى 
الدنس عن وجه الأرض في تاريخ المستقبل: يحدث هذا عندما تقع سلسلة من 
التغييرات العنيفة الشاملة التي تبشر بظهور القائم المهدي (المخلص المنتظر) 


() راملا جا كبروتسلامل ,عوماوععة 1 :(1958 ركقوط) «م«ه0 ع[ كجمك «وطمعط4 ,عدعوطنه1؟ لا 
.(1990 الإمقطاط) كتععوء<ط عنتجدماعا «ة علتعوعنا أعه:[دل-ت«مطوعطقا عطا زه «منانتأونطط 18 .5ك ها 
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وبإعادة تجربة الإنسان الأول آدمء وذلك استعدادًا ليوم القيامة» اليوم الذي يُلقى 
فيه بالدنس والفساد في نار جهنم ويُعاد نظام الحياة الذي كان في جنة عدن. 
وفي الواقع» فإن هذا هو تاريخ المستقبل الحق لأنه يتطابق كليًا من ناحية مفهوم 
الأحداث والسرد مع ما تم التواضع عليه في الكتابة التاريخية التي عبّرت عنها 
الرسائل العربية القروسطية. 

بعد أحداث علامات الساعة المسببة للفوضى وانقلاب النظام 
الكوني - كشروق الشمس من المغربء» وإطلاق العنان للقوى التدميرية 
ليأجوج ومأجوج في العالمء وحكم المسيح الدجال» وأحداث أخرى تقع 
في تاريخ المستقبل - يُفتح الباب أمام إعادة التجربة الآدمية الأولى أكثر 
مما كان ذلك متاحًا بعد الطوفان الكبير. ويحمل المهدي اسم محمد بن 
عبد الله: إنه سَمِيَ الرسول وسليله. وفي بعض التقاليد الدينية» فإنه يمكن أن 
يكون تجسدًا له أيضًا. ويقود المسيح عيسى بن مريم الجيوش التي ستحارب 
الدجال» فيحقق بذلك كمال حقيقته الأولى عبر التغلب على الخصوصية 
التاريخية التي سبقت الإسلام والتي جعلت من حقيقته غير كاملة» ومن خلال 
التخلص من رواسب جميع العيوب السابقة التي تلت ظهوره الأول: فيكسر 
الصليب ويقتل جميع الخنازير. ويبطل المسيح التسامح مع غير المسلمين 
من أهل الكتاب - النصارى واليهود والصابئة والزرادشتية - ولا يقبل أي 
تحول جديد إلى الإسلام بل يقتل كل من لم يُسلم عوضًا عن ذلك. وثمة نظير 
كوزمولوجي لهذه الاستعادة التي تنتهي بإعادة الطهارة الآدمية الأولى؛ وهي 
مشابهة لاستعادة نظام ما قبل الخليقة لإعادة إحياء الأصول كلها من جديد: 
عند قيام الساعة» يميت الله الملائكة أجمعين قبل أن ينشرهم والخلائق كافة 
ويبعثهم من جديد: حينئذ لا يبقى غير وجه الله كما يشير القرآن في آياته (28: 
8 55: 7590)27-26, 


(76) الآيات التي يشير إليها الكاتب هي: ؤوَلَا تع مَمْ الله إِلَّهَا آحَرَ لا إِلَه إَِا هُوَ كُلَّ شَيْءٍ 
مَالِكُ لا وَجْهَهُ لهُ الْحكُمْ وَإِلَِِ توْجَعُونَ 4 (القصص: 8). «كل مَنّ عَلَيِهَا فَانِ وَيَبِقَى وَجْهُ رَبّكَ ذو 
الْجلَال وَالْإْرَامِ» (الرحمن:27-26). (المترجم). 
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بالتالي» فإن كل ظهور للنبوة هو تحقيق للآخرة» وإعادة إحياء لزمن 
الألوهية. والفكرة شبيهة بتلك التى سادت فى الشرق الأدنى قديمًا عن إعادة 
إحياء الزمن سنويًا عبر الملوك» كما في لطر أدونيس وقيامة المسيح. 
والإيقاعات التفصيلية للاستعادات المشار إليها تعيد بدورها تأكيد مسائل 
عددية وكرونولوجية (وفق ترتيبها الزمني) خاصة بالأنموذج الأعلى. فعدد 
الرجال الذي حاربوا في بدر مع النبي ضد قريش في عام 624 للميلاد هو 
عدد الرجال نفسه من بني إسرائيل الذين قاتلوا مع داوود ضد جالوت. ويوم 
عاشوراء (العاشر من محرم من كل عام) الذي تُستذكر فيه ملحمة الحسين 
في كربلاء هو نظير يوم الغفران عند اليهود (يوم كيبور)» ويعتقد الشيعة من 
المسلمين أنه اليوم الذي عفا الله فيه عن آدم وغفر له واليوم الذي استوت فيه 
سفينة نوح على الجودي. ولقد أوحيّ إلى موسى بالتوراة في شهر رمضان كما 
نزلت أولى آيات القرآن في الشهر نفسه. ومثلما يولي المسيحيون اهتمامًا خاضًا 
بيوم الأحد بوصفه اليوم الذي تلا أسبوع خلق الدنيا ولأن الآخرة ستقوم فيه 
يعتقد المسلمون بأن الجمعة هو اليوم الذي خلق فيه آدم» وفيه مات. وسيكون 
يوم البعث. وبالنسبة إلى بعض المؤمنين» فإن خصوصية يوم الجمعة تمتد أيضًا 
لتطاول استحباب إقامة العلاقة الجنسية خلاله. إلى ذلك» روى المسعودي في 
القرن العاشر للميلاد نقلّا عن بعض معاصريه المسيحيين أنهم يؤمنون بأن اليوم 
الذي صَلِبَ فيه المسيح يوافق اليوم الذي هبط فيه آدم من الجنة واليوم الذي 


مات فيه. 


يمكن التحليل الرمزي”© أن يضطلع بدور المكمل الهرمنوطيقي 
وأن يكون أسلوبّ فهم لهذه التكرارية المتسلسلة التي يصوّر فيها التاريخ 
المقدس بوصفه تاريخًا ربوبيًا. ويهمل المؤرخون أهمية دراسة الرموز فلا 
يعيرونها كثيرَ بال» خصوصًا أولئك الذي يفكرون تحت رقابة رجال اللاهوت 
وطلاب الأنواع الأدبية. لكن هذا العلم أساس في الفهم العميق لمسألة 


(77) لمراجعة دراسات بارزة فى هذا المجال. ينظر: ؛ء +#كنامطسيرى ,اهءهله10 مهاء72 
دسعاعه/! زه وجبهبط ع[ا ت«صثر كعتوعى نمآ «رووناعظ» بطعقطتعيرخ .5 ]1 100 .مم ,(1978 ,كتموط) «مزاماة«مرعااط 
.11-76 .هم ,(1984 ,تعاوع طعمهال!) عمو ءاشنا 
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الاستمرارية وتأثير الخطاب التاريخي والخطابات التي تتناول الماضي 
عموكا.. وتحاما كما كان «الظهور الثار بي للسيم :> زلا ادها عقي 
المسيحية البابوية - ضربًا من أخروية سابقة لأوانهاء فإن الحال تنطبق أيضًا 
على جميع الأحداث التاريخية ذات الدلالة الإلهية» فهي إما أن تكون تنبوًا 
لنهاية معروفة أو استعادة لبداية سابقة. يُمكن أن يُقدمَ موسى و صورة 

عن المسيح (ناولمط© ومسعة)ء وهذا ما حصل فعا كما فهمت الفلك التي 
بناها نوح ونجت من الطوفان كصورة مسبقة عن الكنيسة 5ناهسدوقءهمم)”*7 
(30أههاءءه. وفي الواقع» اعتّبرت الملكية الأوروبية القروسطية بمنزلة محاكاة 
لملكية المسيح :::5ء«نصه0:56©)» وصوّر الملك المتوج على العرش كرمز 
للمسيح (:5:158© 5دمبز)» كما كان الخلفاء المسلمون في القرون الوسطى 
ضووا للفو وعد لها. ويمثل التكرار الرمزي هتاء خطابيّاء ما يمكن أن 
تتسفية: مئيسة: أو تأ ثِيرَاهِ تكون سببية فعلا عندما تُفهم بوصفها تكراراء وتكون 
الاستمرارية صورة للشرعية المتموضعة في الماضي. 


ترتبط الصورة والرمز في الزمن الذي يكون خارج الزمن الكرونومتري 
المتسلسل. وتبقى مسألة القدرة على قياس هذا الزمن غير مهمة هنا؛ 
فبمحاذاة الكرونومتر» يظهر تدفق الرموز - كتعاقب الأنبياء مثا - بوصفه 
توكيدات شديدة تسمح بدورها بظهور محايثة غير متتظمة» وبالتالي يأتي 
بشكل عراز سبي وحكابه رديه على طوله ميعرو الزعز بدو كمثال علي 
ما نقول» تُقتلّع معركة بدر من سياقها الطبيعي بين حروب القبائل وتتقل 
إلى منظور جهادي. والحال نفسها بالنسبة إلى عناصر أخرى في التعاقب 
الرمزي» حيث تُنتشل من التاريخ لتوضّع في إطار «منظور من الخلود» 
زآيناة مُوَصضنًا ككل انبرد عتد القديس ار عط 25 وعلوفا الحظات 
العادية غير المهمة في الزمن الكرونومتريء» فإن الاستمرارية النوعية 
فامنة .على «أكداد مناحة" الرمن شن عتلال قناقبة الأيعاعات الداخلية 


(78) عن هذا اللأمر ينظِر تحديذا: لكأككقم «رقتناع11» ,عط عنام 
)229 .م ,نط1 
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إلى المضمون. ومشكوك فيه أنطولوجيًا. 

لكن. ليست هذه حال الزمن الرمزي الذي تتكثئف لحظاته بالجوهر: 
الجوهر الذي ينتقل بالانتساب الرمزي والسجل النَّسَبِي والسببية المتجذرة 
على امتداد الكتلة الزمنية المتصلة. الجوهر الذي ينكر أي اعتبار لزمن 
الساعة الكرونومتري» وبالأحرى لزمن التاريخ الفعلي. فهذا الأخير يفتقر 
إلى التحديد والانغلاق. إنه بذاته مفرغ من أي معنى» وليس إلا مرافمًا 
يسير والأحداث التي لا تتتسب هي أيضًا إلى أي نوع في ما يتعلق بالسجل 
الرمزيء. وبالتالى فإن زمنًا كهذا يكون في حالة أنطولوجية من الانحطاط 
الذي لا يمكن النهوض به. 


لضان 


يقودنا هذا إلى العودة مباشرة إلى النظرة الجوهرية عن التاريخ التي عرضنا 
لها فى ثلاث محطات متطابقة مفهوميًا: الرومانسية المحدّثة وما بعد الحداثية. 
والإحيائية والقومية الثقافية» والرمزية. إذا كانت الإحيائية (القومية أو الدينية)» 
والأصولية اليهودية أو المسيحية أو الإسلامية» قد طرحت فكرة إعادة إحياء 
الماضي. فإن ذلك لم يكن ممكنًا إلا بالاستناد إلى مفهوم تاريخي يتطابق 
مع الجوهرية التي عرضنا لها في هذا البحث. وهو مفهوم يجمع ما بين نظرة 
عضوية إلى التاريخ تم تداولها في عصرّي الرومانسية والملكية الأوروبية في 
القرن التاسع عشرء وفكرة رمزية عن الزمن قامت بشكل طبيعي على التصور 
العضوي للتاريخ. ويّعد الاثنان» بالنظر إلى نماذج المفاهيم الأولى» قديمين» 
لكن تأويل العضوية وإدخالها في الدراسات الاجتماعية» وضمها إلى الرمزية» 
هو بالتحديد إنجاز حديث. وفي ما يتعلق بالأصولية الإسلامية المعاصرة مثلاء 
يُمكن إثبات أن النزعة التصحيحية التي تحركها والتي تقوم على افتراض أن 
الزمن الذهبي للإسلام قابل للاستعادة كليّاء ظاهرة ولدت في القرن العشرين 
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ولا شواهد على نظير لها في التراث الإسلامي”*'. فهذا الأخير يؤجل الخللاص 
إلى محطة أخروية في المستقبل تحدد نهاية الزمن. 

لقد كان ذلك إنجارًا غاية في الأهمية» وضع حجر الأساس لأيديولوجيات 
القومية وشبه القومية والانتكاسة الشعبوية. وكان ردة فعل محافظة ضد الثورة 
الفرنسية والثورات اللاحقة في ثلائينيات القرن التاسع عشر وفي عام 1848 
والثورة الروسية. إن سعيًا رومانسيًا مشابهًا إلى العضوية يجب أن يصبح شائعًا 
مرة أخرى بعد انتهاء الحرب الباردة» ويجب أن يتمظهر هذا بنفسه في الموقف 
التاريخي. والأمر برمته قابل للدرس والفهم بواسطة المنطق التاريخي. إن 
السعي وراء العضويء في شكله الثقافوي. ليس مفتاحًا لفهم ثقافته هو ولا 
لفهم ثقافات أخرى. 


2300 .6 .صقء ,كمه!عا نما «تطعشمط]1 أقعن ناه عنصمواذ] لمة داه نا» بطعصجهف-انة .مف 
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الفصل الثاني 
الاسلام وتاريخ الحضارات 


«أصقاع وبلدان متباعدة [...] أخرجها غياب عناية الدهر 
من دائرة النظر) 


هيغل 


من المناسب أن نشرع بالتحذير أولا من الافتتان الذي يتسبب به الإسلام في 
الدراسات التاريخية» وأقترح أن تُصاغ تفسيرات الظاهرة الإسلامية السياسية 
ماضيًا وحاضرًا بلغة أزمنتها وأمكنتها بعيدًا من توظيف أنماط ثقافية ملزمة. 
فالأكاة بالكرين كعمو اذلف اليد التعاضه أر الشقر المتفلق عل ذاته 
أو المفسر لنفسه - بما في ذلك الغريب الإسلاميء يوقع المخيلة في حبائله 
ويأسر المنطق العقلي ويُعطل ملكة الحكم. لأن الانشغال بذلك الغريب؛ سواء 
أكان انشغالا متعاطمًا معه أم معاديًا له. ليس إلا النظر إليه من زاوية عجائبيته 
المدهشة التي تعرقل عمل آليات الفهم الإنساني الطبيعي. إضافة إلى ذلك. 
فإن من المفيد الإشارة أيضًا إلى أن التكرار المتواصل للطلاسم التي تتحدث 
عن الاختلاف. والأصالة؛ والفردية الثقافية ومسألة الهوية ومسائل عدم القدرة 
على المقايسة والنظر بتكافؤ إلى نظرتين كونيتين مختلفتين» [هذا التكرار] لا 
ينتهي إلا بقليل من النتائج وكثير من الكليشيات. وإن الرهاب الثقافوي المتعدد 
من الأجنبي مع «احتفاليته ما بعد الحديثة» بكل ما سبق الحداثة عند الآخرين» 
يساعد في الظروف المعاصرة على صناعة أفكار متخيلة عن لاقياسيات 
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(وع ا تأتطةعناكمء «مطرمعم1) مفترضة”) تعكس فيهاء مفهوميّاء صورتا رهاب الأجانب 
(9نطهطمهدء») والتعاطف معهم (113نطمهدمء») كل واحدة منهما الأخرى. وتقوم هذه 
اللاقياسيات أيضًا بتحويل هذا الرهاب من الأجنبى إلى مسألة مقبولة ومحترمة. 
إنه رهاب هبه تمان نظيرء (التعاظت هم الغرباء) لتاخية ارتكان مقالاته ورؤاة 
إلى عقيدة لا تؤمن باتصال الثقافات والحضارات. وفي اعتقاديء» ليست هذه 
الأخيرة إلا استعادة الفترة الأخيرة من القرن العشرين لأفكار عرقية سابقة. وفي 
الحالتين» الرهاب والتعاطف. ثمة انتقال غير مبرر من أحكام جمالية وأخلاقية 
إلى أحكام معرفية عقلية. 


كان لا بد لي من افتتاح الدراسة على هذا النحو لأمهد في ما 
يلي للكلام على أهمية الأحداث الرهيبة التي ما برحت تظهر منذ 
الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر 2001» في محاولة لتأكيد حساسية 
المسؤولية الملقاة على عواتقنا جميعًا بوصفنا دارسين وباحثين علميين 
فى قضايا الشرق الأوسط. فى الوقت الراهن» لا أؤمن بأننا نشهد 
قبارا" الحروب ختضارية عا 'الرطع دمن آنه بالعرقاتها (الترورس لتغاريق 
من الأحداث مشابه لنهاية العالم - وإلى حد ما يُشبه سيناريو فيلم 
«د. سترينجلوف») (©1476اء5:258 +0) الذي تناول مجريات حرب نووية 
محتملة. لكني أرى أن من الضروري الخروج من قوقعة أوهام الفردية 
التاريخية والهوية التي لا نظير لهاء فقد أدى طول الارتهان لها إلى تصلب 
عفن الاتساعات: الاسلاقة رقن الاسلدسة ال أبعت نكا إنصنافا أن 
استثناتيًا للآخرين في تفكيرها. وليس هذا فحسبء بل أدى ذلك إلى 
خضوع لظلامية فكرية بأشكال وألوان مختلفة» وبروز مدارس بحثية تولي 
اهتمامًا بالشاذ والاستثنائىي عوضًا عن المعياري والاعتيادي. وبذلكء تبادلت 
الأصولية وقريتتها المتمثلة في النزعة الجديدة في الاستشراق الصورة نفسها 
وتشاركتا فيها. 


زرف عدم القدرة على المقايسة أو اللاقياسية (نؤذاتطة ادهع مصرمعه) مصطلح يُستخدم فى التعبير 
عن النظرية التي تفترض أن قابلية المقارنة والمقايسة بين نظرتين كونيتين أمر مستحيل لانقطاع إحداهما 
عن الأخرى. (المترجم) 
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فوق هذا كلهء وبالنظر إلى الكلام على الحضارات في كل مكان» يجب 
أن نضع حدًا لفهم الحضارة كما لو أنها فكرة أفلاطونية» أو اعتبارها منحى 
تجسيديًا ذا «شخصية» فريدة وانغلاق عضوي مستب داخليًا. إن الحضارات لا 
تتصارعء ولا تدخل تاليا في حوار. ما يدخل في أشياء من هذا القبيل فعلّا هو 
كيانات ظاهرة محسوسة يقوم المنطق العقلي التاريخي بفصلها عن «الشخصية» 
الهلامية المفروضة على الحضارات: من قبيل الدول» أو الجيوشء أو 
المجموعات الاجتماعية» والاقتصاديات فى أماكن وأزمنة محددة جدًا. وأرى 
أنه من المجدي الإدراك بأن معرفة الآخرين لا تنبشق من لياقات التعددية الثقافية 
ومثالياتها في حوار الصم المسمى حوار الحضارات. بل تأتي من البحث الذي 
يستخدم العدة المعروفة في الدراسات الإنسانية والاجتماعية. وبالقدر نفسه. 
من الضروري الإدراك أيضًا أن الاسم لا يصف حضارة: وأن هذه الأخيرة سياق 
تاريخي وليست مجرد وجود جامد. إن الأحداث التي نشبت عقب الهجوم 
على نيويورك في عام 2001 ليست صدامًا بين الحضارات» بل حربًا على ثقافة 
سياسية فرعية متمثلة فى أسامة بن لادن. فضلًا عن غيرها من الأمور. وهذا 
الأخير رجل كهف أشبه بشخصية فراتكتشتاين - وهو بالمناسية إنتاج خالص 
للنظام التربوي العام في السعودية - جهزته الولايات المتحدة وحلفاؤها إلا 
أنه انقلب عليهم وهجرهم ليعمل على هواه. إنها حرب داخل البلاد الإسلامية 
نفسها: أقول إسلامية من غير مبالغة في استخدام صفة الإسلام للدلالة على 
حضارة إسلامية من الواضح أنها ما عادت موجودة. ومهما ادّعي العكس. فإنها 
صارت منذ عهد بعيد ذكريات فى الصحائف والكتبء. حالها حال الحضارتين 
الإغريقية والرومانية. ْ 


من منظور تاريخيء. يصعب القول إنه يمكن تسمية الحضارات بصدقية 
أو بصورة صحيحة. أو إنه يمكن تعزيز وجودها على مر الزمن بمعزل عن 
إمبراطورية: إمبراطوريات ترافق بداياتها وتشهد على ازدهارها مع مرور 
الزمن. وقبل زمن الحداثة بالتحديد. فإنه لا يمكن تصور حضارة من دون 
اللازم الإمبريالي لها الذي يُعطيها الاسم ويبعث فيها طابعًا جينيالوجيًا 
خاصًا وحصرياء تدعمه مأسسة سياسية وثقافية إلى جانب الدرع العسكرية 
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للإمبراطورية. كانت هذه حال الروابط التي جمعت بين الهيلينستية والعصر 
الروماني» بين الإسلام والإمبراطوريات الوط بين حضارات بلاد ما بين 
النهرين والممالك الأخمينية». وبالنظر إلى واقع أن الحضارات يُمكن أن 
تفهم بشكل أفضل ا تركيبات تأريخية ولكن بمقاسء زماني ومكانيء 
أكبر يميزها من الثقافات والمجتمعات, فإن من غير المفاجئ أن يكون اقترانها 
بالإمبراطوريات أساسًا فى تحديدهاء وبشكل أخص الإمبراطوريات التى تشكل 
عمودًا فقريًا لدعوة مضمرة مسكونية”) ْ 

تداول السلطة (اععمم: هاهادمه)) هو بدوره موتيف 5089) فى الأدبيات 
التأريخية للطموح الإمبريالي المسكوني الذي يتم تقديمه في شور سلسلة 
تعاقبية مسكونية. وغالبًا ما يقال إن أصل هذا الموتيف يعود إلى الكتاب 
المقدس في سفر دانيال وسفر الرؤيا الذي يتحدث عن الفتن والملاحم في 
نهاية العالم» لكنه حتمًا ليس حكرًا على هذين. وأحيانًا يتم توظيف المصطلح 
لول ا مه لو بلي اللوا[نعا ع بسكو رضي 
روما الثالثة» أو مع الكارولنجيين وغيرهم من أوروبيي القرون الوسطى الذين 
توصلوا إلى أشكال بدائية من الارتباطات الاجتماعية المعبر عنها في كتب أصول 
الأمم (0تلاتامعع كعمزوده) لكل من القديس غريغوريوس من تور عل بممعه:6) 
(5:ناه1 والقديس بيد الموقر (8606 ءامهءم1) أو فى بعض كتب الأنساب العربية 
واهتمام الأمويين بها». لكن هذا الموتيف في ذاته يقوم على أسس تاريخية 


(2) السلالة الأخمينية حكمت فارس وبلاد ما بين النهرين ابتداءً من عام 550 قبل الميلاد تقريبًا 
وانتهت على يد الإسكندر المقدوني» ومن ملوكها الشهيرين قورش الكبير وداريوس. (المترجم) 

(3) المسكونية في المسيحية نزعة تتصل بفكرة كونية الكنيسة. ولذلك تسمى اللقاءات التي 
يعقدها كبار رجال الدين المسيحبين ويكون موضوعها عقائديًا بالمجمعات المسكونية. وقد تجد في 
بعض الأماكن أن كلمة ١عالمي»‏ تستخدم أيضًا في ترجمة المصطلح. (المترجم) ١‏ 

(4) الكارولتجيون (5مدةعهناه:ة©) سلالة من الإفرنج (150فامة,5) استوطنت ضفاف نهر الراين وما 
حولها في المنطقة الواقعة بين ألمانيا وفرنسا اليوم» ثم توسعت رقعة وجودها وحكمت تلك المنطقة في 
القرون الوسطى إلى القرن العاشر الميلاديء ومن أشهر ملوكهم شارلمان الذي اعتلى العرش بمباركة 
من بابا روما حينذاك. (المترجم) 

(5) كتب غريغوار ات 3 594م) كتابًا سمّاه «رسمء صم وذ«ها 111 (تاريخ الفرنجة) في القرن - 
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صلبة تحتاج إلى التنقيب عنها بعيدًا من فعل التسمية فحسب. أو محاولات 
انتحال الفرادة» أو اتخاذ مواقف تتعلق بالاستمرارية الفضفاضة. ذلك أنه جرى 
تحويل مسار الإمبراطوريات ونقلهء وتحديدًا القديمة منها وما يعود إلى الحقبة 
المتأخرة من العصور القديمة» من واحدة إلى أخرى. وتم ذلك بادعاء تماثل 
ترائها واستمراريتها والقول بأنه لم يُخالف هذا الأمر إلا في مواضع محددةء 
أما المؤسسات فقد حافظت على ديمومتها سواء أتم تبي دساتيرها ومواثيقها 
الاسمية الجينيالوجية نفسها أم تم تغييرها. 

أود التأكيد هنا أنه ربما من الأفضل أن يُنظر إلى نشأة الإسلام بوصفها 
تداولا (00ةاومه) فى مسار الإمبراطوريات السابقة والحضارات التى ارتبطت 
ها :قت يدو هذا الأمن سفن القر ااانا الدا هه كاي الي أن الإسلام 
يستلزم تجديدات إثنية ولغوية ودينية شاملة. لكن قبل الشروع في هذاء لا 
بد من توضيح دلالات جملة من المفاهيم والمناهج. إن الدراسات المرتبطة 
بالاستمرارية والانقطاع والتي يفرضها مفهوم التداول تقتضي أشد ضروب 
التأكيد لفكرة المقارنة. ويصح هذا حتى في الحالة التي يكون البحث متعلقًا 
بمفهوم اتصال شامل غير معتّبر» كما في حالة بعض المصطلحات السياسية 
والأيديولوجية ذات الأهمية القصوى في الوقت الحاضر من قبيل «الغرب» 
و«الحضارة اليهودية - المسيحية». وتعد النزعة الزمنية المقارنة أساسية فى 
تشكيل النظرات المتعلقة بالتصنيف والتحقيب التاريخيين» وفي التعاطي مع 
مسائل التعاقب والانتقال» وكلها مسائل ندرسها بالطبع من خلال بحث مقارن. 


لقد أدّت المقارنة التاريخية بشكل عام دورّين أساسيين. فمن جهة أولى. 
عمل على تأكيد السمات المميزة التي يقدمها المؤرخون عمومًا. ومن جهة 
أخرىء وفرت العامل الذي يمكن وصفه بالأنثروبولوجي - التاريخي الهادف 
إلى استطلاع مدى انطباق المفاهيم الاجتماعية العامة في البحث التاريخي. 


> السادس الميلادي ويقع في عشرة أجزاء يتحدث فيها عن تاريخ قبائل الغال. وأما بيد الموقر 
رت 5م00 فأرخ للأمة الإنكليزية في كتأبه ««نترماعا كذارعع مءناكماعداععءه واحرماى 11 (التاريخ الكنسى 
للأمة الإنكليزية). (المترجم) 
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وتحظى هذه المقاربة الأخيرة التي أفضلهاء بتاريخ عريق بدأ بالألسنيات 
المقازنةوالاديان المقازثة والأتتزويولونهنا فى هذا السباق» تتحت أشكال 
الاتساق العمومية للمورفولوجيا الاجتماعية وللعوامل الأنثروبولوجية الثابتة 
(مثل الأشكال الأولية عند دوركهايم؛ والميثولوجيا والعقل المتوحش عند 
كلود ليفي شتراوس). في المقابل» تسعى المقارنة ع منهج ماكس فيبر إلى 
تشكيل نماذج مثالية (الاتحادات والنقابات المدنية مثلا) وتؤسس لمقارنة قائمة 
على العمومية والتفارق في الوقت عينه. بالاعتماد بشكل مطلق على الإنكار 
والرفض لوجود تلك النماذج ومن خلال تسجيل غيابها الذي يؤدي أحيانًا إلى 
تكوين نظرة استثنائية» وأبرز مثال على ذلك رأي فيبر في الإسلام. هذه الأطر 
كلها تعتمد على المقارنة للإشارة إلى تمثيلات محددة لعوامل أنثروبولوجية 
ثابتة» أو لاقتلاع بعض الأمثلة التاريخية الجذابة من نطاق العالمية. ويظهر ذلك 
جليًا في حالة التعاطي مع الإسلام. 


الحضارة 


على خلاف حالة مصطلحات أخرى مستخدمة في العلوم الإنسانية 
والاجتماعية» يتشابك مفهوم الحضارة مع شروط نشأتها وظروف انتشارها 
تشابكا وثيقًا لا انفصامَ له. وعندما نتحدث هنا عن استخدام مصطلح الحضارة 
بالنظر إلى هذه المسائل» فإنتا بعيدون كل البعد من تبني مواقف ضمنية جدالية 
ومعرفية عدمية ترى في ظروف النشأة ما ينفي صفة إنتاج المعرفة عن المفهوم. 
فمواقف كهذه أثرت في ما بات يدعي لنفسه أنه ممثل ما بعد الاستعمارية» 
واشتحضرت على نحو رمري وغير كا ألمود جا فقيدا لمتشيل فوكو أو إدواره 
سعيد. ولم تُطرح المسألة لإنكار صدقية مفهوم الحضارة على قاعدة أن نشأته 
واستخداماته يرتبطان بالمصالح الاجتماعية والسياسية. إن فكرة جافة كهذه عن 
لج اك وتيف ١‏ الف 
ليس لأن المصالح؛ حتى المعادية منهاء يمكنها أن تنتج حتمًا معرفة واكتشافا لا 
يمكن أيَّا منهما أن يتضاءل من خلال الاعتقاد أن الحقيقة» كما الخطيئة اللأولى» 
يمكن أن تتحرك بناءً على حوافز معينة. 
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إن مسألة تشكل مفهوم الحضارة وفقّ ظروف تاريخية محددة أعقبت 
تنوعًا في أساليب التلقي والاستخدام البراغماتيين» لهي مسألة ذات أهمية 
معرفية تختص بتوظيف المصطلح في العلوم التاريخية. إن لهذا المفهوم - 
شأنه في ذلك شأن سائر المصطلحات المستخدمة في الخطاب التاريخي - 
تاريخًا يكشف عن جملة من الخصائص التاريخية المورفولوجية التي تجعل 
مجاولة انتتخدامه بلا تعقل مخاولة لا طائل منها:.ومعرقة هذا التازيخ تغني.في 
الوقت عينه مضمون الاصطلاح والسياقات التي ينتثر فيها. ومن المفروغ منه أن 
مصطلحات تأريخية من قبيل الحضارة ليست إلا منتجات للتاريخ نفسه. ولا 
يعنى هذاء إلا فى حالة توظيف فائض من الشك المفرط والعدمية المطلقة» أن 
المفاهيم التاريخية ليست محصنة ضد الرفض باستخدام الجهد العقلي» وأن 
في التاريخ وعبره» يمكن المرء أن يأمل أو أن يسعى إلى إيجاد مبدأ للمعرفة ذي 
استقلالية نسبية بالنظر إلى تاريخه فحسب. 


إن أحد أهم العناصر في سياقات نشوء مصطلح الحضارة كان صعود 
نجم نوع محدد من الوعي التاريخي في أورويا خلال القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشرء ولاحقّاء نتيجة عولمة قالب الفهم التاريخي هذا وأشكال 
الممارسة السياسية الاجتماعية المرتبطة به». وعمومًاء ظل مصطلح الحضارة 
نفسه معقدًا وغامضًا غير محدد في تعريفه؛ لكنه حافظ على وجوهه الدائم 
من خلال استعمالاته المتعددة؛ فلقد ضُمْ بشكل وثيق مع سائر الطبقات التي 
تتصنف المادة التاريخية وتترتب وفقهاء ولا سيما تلك المتعلقة بالثقافة والأمة 
والعرق ومسميات أخرى لكتل تاريخية كبرى لا تطرح نفسها بشكل مفيد 
التصنيفى الذي تتمثل فى نطاقه استمرارية الجماعات الإنسانية عبر الزمن. 


6( تحصيلا للفائدة. يُمكن الرجوع إلى «عك 75توء8 كعك ع««بأعلءإسطدط 0ن عامصععرنا ,كقعهلة .ل 

هع جره ره ه167 1/6 :عممبياط ,1 1٠.‏ :(1930 ,وتناطمية1]) (830[-756 |) طعنء مامه[ د« ماوكا ]نط2 
.(1957 ,طعسطمتل8) 

20020 ثمة بيان جلي للصعويات المرافقة لاستخدام مصطلح من هذا القبيل في: ,طاعدطصمطعم 

5 .01/ا ,(0) 1957 باكقعاكنة5) ء(رأجوءطلصيص0 معن أناءانزعدء0) ,(.كلء) .له أء عاءن لاعوماظ .12 :م1 «رطعرع ل» 
ككلم ,423-424 .مم 
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وسأعلن صراحة في مستهل الحديث عن الزعم الذي سأحاول إثبات صحته. 
وهو أن الحضارة وُظفت عمومًا بشكل صارم بوصفها صورة للاستمرارية. 
ويُمكن صورة كهذه أن تكون خاصة بجماعة أو كوكبة من الجماعات التى 
تتميز بأنماط قيميّة تسمى «الثقافة؛ (كما يظهر جليًا في النظريات الرومانسية 
للتاريخ في الكتابة التاريخية الألمانية تحديدًاء وفي غيرها طبعًا)» أو يمكن أن 
تكون عموماء بشكل تطوري ضمنيء إنسانية (حالتا فرنسا والماركسية بشكل 
خاص). 

يسود الاحتمال الأول بشكل كبير فى حالة الكتابات التاريخية عن 
الإسلام عمومًا. فها هو آيز تتعاد اماف و اعناسط5)» وهو باحث ممتاز 
في مجال المقارنة» وفي أطروحة تعكس طبيعة المعالجات المتعلقة بالإسلام 
عمومًا يصرح قائلًا: «حفنة قليلة من أنظمة الحكم الإسلامية - العثمانيين 
أولاء والأيوبيين والفاطميين» وبدرجة أقل الصفويين - قامت بالفعل بتطوير 
سمات إمبراطورية صلبة نسبيًا». والمدهش هنا ليس غياب الأمويين أو 
الاي فحسبء بل حقيقة أن الأنظمة التي يسردها هي في أي حال «قليلة 
نسبيًا» وليس أنها لم تعش مدة قصيرة. 8 من هذا الاتصناء من السجل 
الإمبراطوريء فإن السمة المميزة للحضارة الإسلامية التى تشى بحالة تلك 
الدول تُقدّم على أنها «تطبيق للقواعد الأساسية التي تقوم عليها الأيديولوجيا 
الإسلامية»”*؟. ولا يمكننى هنا معالجة المسائل المتعلقة بفحوى هذه «القواعد 
الأساسية وما إذا كاتت #القراعدة عجلك ينفسها قثرة توق طافة البشر فى 
تشكيل الإمبراطوريات والدولء وما إذا كان من الممكن أن تؤخذ فى الاعتبار 
نظريتا دراسة رؤى العالم (ععطعاوع مدانقطءكمة)1ء/15) والدوائر الثقافية 000 
في العمل التاريخي وفي فهم البنى التاريخية للمجتمع والكيانات السياسية 
والاقتصاد والثقافة دونًا عن الأيديولوجيا المعاصرة. وسأتعرض لهذه القضايا 
من زوايا مختلفة في هذا الفصل. 


(8) عنهها؟ا! له معندم عذللمم5 عط لمة صوالوة له وتدتزاههم 5*روطع1[» بالماكدووا8 .ل( .5 
عاع ا تتكمناح8 بجع01) مادا 4نره «عطع18 عمط ,(.كلء) ععاطعساطء5 ومدع !او /لا عد 118 .8 بزرطه1 تمأ «رمملاوع تاتون 
2853-4 .مم ,(1999 ,مملدمآ 200 
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بعيدًا من تعيين بعض الملامح المورفولوجية للمجتمع الإنساني» من 
قبيل التحضر المديني والثقافة الأدبية العالية» كانت الحضارة دائمًا شبكة 
من التصنيف التاريخي والتعبير عن مساحات الدمج والإقصاء الاجتماعيين 
والسياسيين ووضع التشريعات الضابطة لهاء وذلك بهدف ضم.ء بل استحضار 
سلالات الأنساب الجينيالوجية ومسارات الماضى الغابر وجمعها إلى مواثيق 
الحاضر وظروفه. بذلك» وُضعت الحضارات غاليًا ودائمًا فى مقابل الهمجية 
والبوووقة» فكان ا الأغريق: 2 دوف رك ير لوف فم مقايل (التوايرف و عذلك 
مجتمعات الزط (1280) السنسكريتية الهندية في قاذ شعوب الفرفارة (روبصة؟) 
[البرابرة] والعرب في مقابل العجمء والإسلام في مقابل الغرب. وبناء عليه 
فإننا عندما ندرس حضارة معينة فى ضوء المنطق التاريخي النقدي. لا بد لنا من 
أن نعي تماما الحاجة إلى تقضن حمسن البزاء» الساذج أو الماكر الذي تقوم من 
خلاله الحضارة بالتصريح عن حضورها الهائل أو أرجحيتها التاريخية؛ حس 
البراءة الذي يطغى على مسامرات الأجداد والجدات مع الأحفاد هو نفسه الذي 
انغمس فيه كثير من نقاشاتنا اليوم عن الانتماء» والقيم والمناقب المشتركة» 
وتعنت الاختلاف واستعصائه. و«فرادة الغرب» وفرادة كل اجتماع دموي أو 
عرقي أو ديني. 

تلكم هي شاعرية التاريخ» وإنها لأثر الملحمة الباقي (041560)؛ إنها تلك 
الفكرة العضوية والحيوية عن الحضارة» شاعرية كانت ولا تزال مؤثرة جدًا 
في كتابة التاريخ» وذلك من خلال الموتيفات المتكررة التي ترافقها: موتيفات 
النشوء والصعود. فالتوازن» فالتدهور والانحطاط. حيث تُستبدل العلاقات 
السببية بالترميز. ولقد تجددت في السنوات الأخيرة أهميتها السياسية التي 
يمكن تحسسها فى كتابات برنارد لويس وصامويل هنتنغتون الذائعة الصيت عن 
«صراع الحضارات». ولا تقل الصورة المراتية الحميدة لهذا الصراع والمتمثلة 
فى «حوار الحضارات» شأنًا فى ذلك التجديد. إن هذه الشاعرية ترفض إمكان 
أي فأوقح تانق عام وترى أن شينًا كهذا يمثل» بكلمات إرنست ترولتش 56م5) 
(طءمااءه:1 مفهوما «أحاديًا بشدة». كما أنها تفهم المهمة التي يمكن أن يضطلع بها 
تاريخ الحضارات بوصفها كتابة تواريخ منفصلة لكل من أوروبا والصين والهند 
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والإسلام والإمبراطورية البيزنطية وروسيا وأوروبا اللاتينية والبروتستانتية» وغير 
ذلك مما يمكن ترتيبه في تعاقبات وتقليبات متنوعة يُنظر إلى كل جزء منها 
بوصفه دائرة ثقافية أو أخلاقية منفصلة لا يُشكل تعاصرها أكثر من مجرد تجاور 
مكاني. بالتالي» أسس هذا الأمر وما زال يؤسس عتادًا مفهوميًا لبعض أشكال 
التاريخ الاصطفافي والتخصيصي الحاد الذي انعكس أو توازى بنحو ذاتي في 
بعض الأعمال التاريخيةء من قبيل ما نجده فى الهند. من بين أمثلة أخرى» 
فى كتابات سافركار المدفيوة ووه شرف التي كان لها تأثير مستمر في 
الحركة القومية الهندوسية وفي كتابات الأيديولوجيين الراديكاليين المسلمين 
ونظرائهم كهنتنغتون ولويس» 6 أقل من ذلك. المواقف السياسية - الدينية 
ل «آيات الله» الصهاينة والجناح اليميني في إسرائيل وما وراء ذلك. 


لكن الحضارات ليست محصورة هنا في دائرة كتابة التاريخ. وبأسلوب 
أنثروبولوجي عامء يمكن هذا المفهوم أن يطرح جملة من العناصر الرمزية 
المستقاة من الماضي بوصفها شعارات للاستمرارية» ويمكنه أن يقوم بتفسيرها 
بوصفها دعائم للاستمرار التاريخي الفعلي بالتزامن مع موقف سياسي نهائي 
وبارزء وهذا ما يحملني على تذكر الصورة الملحمية للبطل سيغفريد (0ء#عه:5) 
في الأساطير الجرمانية القديمة. هكذاء عندما قام كلود ليفي شتراوس باستقبال 
جورج دوميزيل (انتغسداط وعع:ه66) في الأكاديمية الفرنسية”» أشاد بما اعتبره 
المواهب النبوية لدوميزيل في ما يخص العودة الحتمية إلى الدعائم القديمة 
للاستمرار» والتي وجدها ليفي شتراوسء كما هنتنغتونء في الثورة الإيرانية. فرأى 


(9) تطعععلع1 .© عممخ تطعععلعء1] صطول بلمطيعاا أمعءتسماكةئط ع( مجه عطارة ,دعست بوتناطعمان .© 

126 .مم ,(1992 ,ععمممناله8) (.كموئ) 

من المفيد الإشارة هنا إلى أن دوميزيل أنكر تهم التأبيد للنازية التي وجهت إليه بسبب هذا الرابط» 

هذه التهم التى بدأت مع أرنالدو موميغليانو (6هةناونسهك؟ دلاقصة) فى: دععرمء0)» رممقتاوتدهكة هل10دمم 
3 .مه ,23 اهنا ببصمء 7 ممه بصمركلع «بيهدمتكقعتائحك مقصمه م6 طعدمعمة أقممن0أعميقع1 عط لمة اأتمفصبط 
:5 312 .مم ,(1984) 

ثم طورها غينز برغ (عتناطعمز) فى: أمءا226 هنا كناك ,ع232150 اع عناوتهتدعع عنعه[مطالزك8» ,ومناطعمله .0 
1 .695-55 .مم ,(1985) 4 ,)كط كءأددسمق «رائعةتسنادا وععرمعءن عل عرينز] 

ينظر : ,(1985) 5 ,)3ط كعأهسدق «رعسنااعمات مآعهن) 3 عدوممه .عدوا ءتامم اء ععوعاء5» ,اأمغمينا .0 
.985-89 .مم 
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الأول أن تلك الثورة تجسد «عودة المكبوت» بعد سنى الإلغاء والتعطيل؛ لقد 
كان يحيل في كلامه إلى كتاب دوميزيل الصادر في عام 1939 عن الأساطير 
والآلهة عند الشعوب الجرمانية الذي اعتبر فيه هذا الأخيرء ووفقًا لنظريته ذات 
الأدوار الثلاثة فى الأيديولوجيات الهندو-أوروبية» أن الدور المحارب طغى 
بين الجرمانيين على الدورين الآخرين: السيادة والإخصاب. هذا المنحى كان 
بالنسبة إليه شرطًا في النزعة العسكرية الألمانية والانبعاث الجديد في القرن 
التاسع عشر. وبين صورتي هتلر وسيغفريد يعثر دوميزيل على ما يبدو أنه مدحه 
باعتباره إياه «نوعًا من انسجام مسبق بين الماضي والحاضر» أكثر مما هو مجرد 
تقليد للماضى. لقد أشار إلى عنصر ذي اتصال فوق تاريخي وتحت تاريخى في 
الوقت عينه؛ وقد بدا تأثير التعبئة النازية إزاءه لزوم ما لا يلزم. 00 

يتضح هنا أن التلاحم الجينيالوجي» وهو ميزة ذات نزعة تقليدية أينما 
كان. ذو أهمية أنطولوجية تفوق أهميته التاريخية. وما بين أيدينا هنا هو بوضوح 
مفهوم تجسيمي لتاريخ الحضارة يشبهها بكائن حيء وهو بذلك تاريخ طبيعي 
لها واقع في عالم دارويني اجتماعي أكثر مما هو مرتبط بتاريخ إنساني أو ثقافي. 
وأفضل في هذا المقام رؤية زيمل (ا»ممنا5 ع:660) الذي عرّف الطبيعة بأنها 
استنبات المواضيع بصورة «أبعدَ من أداء تركيبتها الطبيعية». وأحبذ أيضًا تعريفه 
العملية الثقافية أنها «نماء فوق تاريخى للطاقات الكامنة فى الأشياء». والذي 
بتكيل وداه قير الطافات ررعيها بكر ا لوي ٠‏ - 

إن لمن المحزن تحديدًا أن أفكارًا غير واعية كتلك المتعلقة باتصال 
فوق تاريخى لا تزال فى تداول حثيث فى مصاف أعلى المراكز الأكاديمية 
حول العالم» في حين أنه أصبح ممكنًا من الناحية التاريخية في نصف القرن 
الماضي تحديد العناصر المادية التي تشكل تاريخ الحضارة بصرف النظر عن 
كيفية تعريف حدودها الزمنية والمكانية؛ لا بد من أن أشدد على أن العمل على 
التحقيب الزماني للحضارات وتصنيفها وموضعة حدودها وتداخلاتها المشتركة 
لهو مهمة رئيسة في تاريخ الحضارات لا تزال من الناحية العملية أرضًا بكرًا لم 


(10) .38.م,(1997 يصملهمنآ) (كلء) عدموتعطنوعء .1 يه برطوصم1 .© ,وسلايت جره لعتساى باعصصتد .60 
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تطأها أرجل أي من الباحثين حقيقة. فوق هذا كله» وفي سبيل تحقيق موثوقية 
تاريخية ما يُعتد بها في التصنيف الاسمي لظواهر تاريخية كبرى كالإسلام أو 
العصور الهيلينستية أو الغربء. لا بد من اجتثاثها من السجلات الجينيالوجية 
التفارقية التي تحيل كل تصنيف إلى فردية غير قابلة للمقايسة والمقارنة. إن 
فهم البعطكار اف وتصرٌّرَ الحدود الجغرافية - التاريخية من حيث معايير السيادة 
المطلقة التى تفترض تجانسًا داخليًا بات أمرًا شاتعًا بقدر ما هو مضلل. إن 
«الذاكرة» التاريخية الجمعية ليست بديلًا من تاريخ هذه الذاكرة» وذلك بالنظر 
إلى ضرورة تقصي شروط إمكانها والإجابة عن الأسئلة المهمة التي تتعلق 
بنطاق هذه الحدود. والتى غالبًا ما يتم تجاهلها عندما يُعزى إلى «الغرب» أو 
إلى ارد تلاحم داخلي لمجتمع مصغر متخيل على شكل ترتيبات إثنية. 
وعوضًا عن هذاء فإن فئة تاريخية اسمانية تدعى الحضازة تحتاج» كما يقول 
موس (055ا213 اء013:0)» إلى تقديمها بوصفها نوعًا من الام ما فوق اجتماعي 
مكون من أنظمة اجتماعية أخرى)27. 


من لوازم ذلك. صار بالإمكان تصور الاختلافات الخاصة بين التواريخ 
المتعددة - الصين وأوروبا على سبيل المثال» كما يُقدمهما جاك جيرنيه 
(#مء© وعدوءة1) في أعماله - متجاوزين حدود الخطاب المتمحور حول 
الجمود والصفات الملازمة الأخرى المتعلقة بهذا التاريخ أو ذاك. وصار أيضًا 
بالإمكان التفكير في الخصوصية باستخدام معايير تاريخية بحتء من قبيل الثقل 
النسبي لعوامل الاقتصاد الريفي المختلفة» والعلاقة بين الدولة والاقتصاد. وأثر 
الصناعات المعدنية وغير ذلك الكثير. 

باعتماد المقاربة نفسهاء أصبح بالإمكان مباشرة مواجهة الحذر الاسماني 
المفروض حين التفكير في الحضارات وتشكلها وخصوصتها وانتهيارهاء 
متوسمين في ذلك سبيل التحقيق التاريخي الحاسم في مسائل الديموغرافيا 
والاقتصاد والاجتماع من دون الاستعانة بالأساليب البلاغية الميتافيزيقية 


(11) عمغتصععط بععغطتولاك عل أهمه تت معام]ا عملوع0 ,علق ااه امج عا .ا«مةإمعزائبط© .له أء عربطعءظ .آ 
,2 .لون ,(1968-1969 ر,ؤلعةط) 5ء«يء0 ,8/1255 .321 :(1930 ر,كعوط) 2 عوغطتملزة عل ع1[همم ل أممعاما عمتفمعد 
456-99 يمرم 
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الشارحة لعوامل الانحطاط. وما عادت كتابة تاريخ أسماء غير كاله للمقايط + 
الرومانية والإسلام مثلا - تحظى بأي موثوقية جدية. وما عاد مقبولا تأييد إسناد 
التلاحم المفرط لنظام حضاري إلا في سياقات محصورة: فالتلاحم الفائق في 
نهاية المطاف لا يسمح لنا بملاحظة الاستمراريات والتبدلات التاريخية؛ إذ إن 
شكلا مماثلا من التلاحم لا يسمح لمستوى من التعقيد بالتكافؤ مع حضارة 
ماء ولا يقبل إمكان التغيرء فالبنسبة إليه» متى تكاملت مؤسسات هذه الحضارة 
بشكل تامء فإن التغير الوحيد الذي قد يطرأ عليها ليس إلا ضربًا من الانهيار 
انمي الكارثي» وهذا بالضبط ما ذهبت إليه دراسات حديثة انطلاقًا من منظور 
نُظمي افتراضي22. 

مع ذلكء أتاحت دراسات تاريخية حديثة الفرصة أمام المهتمين للإفادة 
بشكل ملموس من الصيغ العبقرية التي طرحها مارسيل موس في عام 1930 
عن تصنيف الكتل التاريخية الكبرىء والذي أشرنا إليه آنفا: فهم الحضارات» 
في الجهد المعرفي والتصنيفي» بوصفها وحدات عابرة للمجتمعات ومتجاوزة 
للحدود القومية. وبذلك يتم تصور الحضارات بتمايز» وغالبًا بتعارضء مع ظواهر 
اجتماعية خاصة داخل كل حضارة:» مهما كانت عواملها الزمانية والمكانية. إن 
هذا التصور الخاص بالحضارة يحدد قيمة التمايز بين كل من الحضارة والمجتمع 
والثقافة محررًا الأولى من المظاهر البلاغية الشمولية الحتمية لتاريخ التاريخ 
(نمه:ةأطماءعدم)ء وصانئعًا تاريحًا صحيحًا للحضارات. ويمكن اعتبار الحضارات 
التاق مالا معنا ذا بخدارة تاروكة وق الوقن عله حيوغًا أندي اوسا خامًا 
لقضايا الاستمرار أو عدم التعديء كرك علاقتها بالحقيقة التاريخية موضع 
تساؤل وقابلة للتحول إلى مسألة تاريخية. أخيرًاء وبالنظر إلى الأهمية البارزة التى 
أوليها لقضية التعقيدء يمكن المرء أن يقوم بدراسة دقيقة للمستويات والأشكال 
الاجتماعية - الاقتصادية والسياسية والمؤسساتية والفكرية ونماذج أخرى من 
التقعيد - عوضًا عن تفحص معيار بسيط للاستمرار - وتلك دراسة مفصلية 
لتعيين حدود الظواهر التاريخية المسماة (حضارات». 


(12) هآ .© © عألول .لط ب(1988 عولتءطصقع) دعناءاءه5 واوج«0© زه ععمدااه © 7186 ,كعامنة1 .له .ل 
.(1988 ,دودعنا1) كددمنامعة طن جه كعاماق اعاعدا زه عكمهلامت0 15 ,(.كلء) ازع جه 
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التصور المسبق عن الإسلام 

بالانتقال إلى المستوى الأكثر تلمسًا للإسلام ولتاريخ الحضارات» فقد 
عقد مؤتمر أكاديمي في مدينة بوردو الفرنسية في عام 1956 دعي إليه 
أبرز المستشرقين المتخصصين فى القضايا الإسلامية آنذاك» وقد صدرت 
مقرراته ومحاضره في كتاب بعنوان الكلاسيكية والانحطاط الثقافي في تاريخ 
الإسلام”*'". وقد تساعد مراجعة أعمال المؤتمر في تدعيم الفكرة القائلة بأنه 
ربما من الأفضل النظر إلى الإسلام وتواريخه - على العكس من النتائج 
الصادرة عن المؤتمر - كما يُنظر إلى أي تاريخ آخرء وذلك لأسباب ليس 
أقلها التلقي الباهر للرأي العام» بما في ذلك الرأي الأكاديمي البارز في الشرق 
والغربء لمفاهيم الجماعات الاجتماعية والتاريخية التي تميزت بالشمولية 
والتضليل والنزعة الاستثنائية الفاضحة» خصوصًا في ما يتعلق بالإسلام. 

لعمل هذاء لا بد من القيام بتجزئة وحدة تاريخية كلية مفترضة تدعى 
الإسلام. وقد جرت العادة أن تُقرن بهذه الوحدة لحظة بداية قاطعة إلى حد ماء 
وتلاحم ضمني مذهل جبار لا يعدو أن يكون تلاحمًا جليديًا ثابنًا على مر الزمن. 
هذا كله جعل تاريخها أقرب إلى أن يكون مفردًا وغير قابل للمقايسة. وعلى 
خلاف تواريخ أخرى. فإنه يصير غير قابل للوصف من خلال النظر إلى تغير 
ملحوظ عبر الزمن والمساحة الجغرافية» أو باعتبار تنوع يُلحق به تفريق جذري 
على صعيد الثقافة والطبقات الاجتماعية وأشكال التدين والالتزام الفكري وغير 
ذلك الكثير. إن إسناد صفات التلاحم والفردية والاستثنائية إلى حضارة ما لا يترك 
أي فرصة أمام استيعاب تاريخها - هذا التعاقب للأحداث والبنى عبر الزمن - 
ويحتم عليه أن يُفهم حصرّاء على منوال المسامرات بين الأجداد والجدات مع 
الأحفاد. كمحطات من الصعود والهبوط والارتقاء والانحطاط. 


بكلمات أخرىء إن المسألة التي نبحثها هنا هي تصنيف المواضيع 


(13) كمه أعصفات «جناءةل اه اوعنءتدعه!©) ,(.كل؟) تتنوطعصم© ومن .8 .0 يك عابتطكدمظ .2 
(1957 روقدط) «رهاى]' | عل عرزماونط' | 


58 


التاريخية (الاقتصاد. الكيانات السياسية» المدنء التواريخ) بوصفها إسلامية. 
وسيسمح هذا المنظور بفتح الطريق أمام فهم سبل مختلفة لتحديد التواريخ 
والحضاراتء. والطريقة التى صيغت وفقها نزعة التاريخانية فى دراسات 
التاريخ الإسلامي. كما كول هذا الأمرٌ الباحتٌ أن يقوم» من خلال أساليب 
التمثيل والتصويرء بدراسة حقبة مهمة في تاريخ المسلمين ترتبط بنشأة الديانة 
الإسلامية والإمبراطورية التي أعقبتها في سياقهما التاريخيء وهذا السياق هو 
تاريخ العصور القديمة المتأخرة. 1 ْ 

يمثل مؤتمر بوردو لعام 1956 نقطة مفصلية يمكن الانطلاق منها في هذه 
الدراسة. وتتميز أغلبية المنشورات التى صدرت عن المؤتمر بتبنيها مفهومًا 
جافًا وغير متفكر عن حالة التدهور والانحطاط. وهي حالة يكثر ظهورها في 
الدراسات التى تعتمد الكتل التاريخية الكبرى (كالثقافات أو الحضار انت) 
وحدات مر في البحث. وتماشيًا مع نزعة الفهم التاريخية» ينظر إلى 
الحضارات هنا كأنها حقائق بدئية معروفة مسبقاء ومقولات حدسية في الإدراك 
التاريخي لا تحتاج إلا إلى مستوّى ثانوي من التعريف يتم من خلال تمريقها 
عن غيرها*"2. ووفق هذا المنظور. تستلزم دراسة الحضارات توهينا نسيل 
وتجسيدًا للأنواع و«الأنماط» المعبرة التي حددتها الميزات المنسوبة إلى 
محطات تاريخية فُهمَت بأنها محطات كلاسيكية وتأسيسية بشكل بدهي 60مة) 
(010. في هذا التصنيف التأريخي» يظهر تاريخ هذه الكتل الناويخة على 
نحوين: إما أن يكون مجرد تحضير إنجاز شكل كلاسيكي معروف. وإما أن 
يكون مجموعة من تواريخ عوامل خارجية مؤثرة ومؤدية إلى الانحطاط. إن 
الصيرورة التاريخية هنا محكومة بمتصل [طيف] زمني يخص جوهرًا شموليًاء 
وكل ما لا يمكن سجل الاستمرار أن يستوعبه. يُعتبر من «البقايا» أو «الأثرا, 
وبحسب الطريقة التي يتشكل فيها التاريخ» فإن كليهما غير قادر على تدنيس 
طهارة الشكل الكلاسيكي. 


)214 يقار ن: بكعاعوههمط 5مآ لمة بوعاعاع8) بوصمداط نه عاممطا اكتعماممم«طاد4 «4 ,تعطعويا .هف 
.0 .م ,(1963 
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يعد هذا بالطبع شكلًا معياريًا إلى حد بعيد في ترتيب المواد التاريخية» 
وهو ذو ثقل أيديولوجي معتبر. ويقوم بشكل عام بتخيل الكتل التاريخية 
بوصفها دوائر ثقافية (عداعمامنةان>) تتجمع فى إطار خلقى (ومطاع) أو مجموعة 
من «الأنماط» أو القيم المتعاقبة. وغالبًا ما يوصف من خلال عناوين اسمية عامة 
(كالإسلام أو الغرب) تشكل الموضوع الأول للدراسة. وتأخذ هذه العناوين 
الرمزية عادة شكل الدلالات للأمور التي تحيل إليهاء من قبيل روح جمالية» أو 
روخ بر وميثيوسية أو فاوستية (مون )50 ل أو نظرة ديئية وه الحياة» أو روح 
ديمقراطية» وأشكال أخرى من الدلالات تعجز كلهاء في الواقع» عن تقديم 
توصيف سليم لتعقيد الحضارة أو تاريخيتهاء وغير مؤهلة لاستيعاب ذلك كله 
فتقوم عوضًا عن هذا بافتراض «علم اجتماع غير واع يثقل التاريخ الشعبي»2"9. 
ويجري التركيز على تقييد الخصائص العامة أو إنكار أي مسافات فاصلة بين 
هذه الخصائص؛ على سبيل المثال أثينا في عهد بريكليس وروما الجمهورية 
والخلفاء العرب الأوائل. في هذا الخطاب المُلتَهم للزمن» فإن ديمومة وحدة 
هذه الكيانات عبر الزمن يتم تصويره مجازيًا باستخدام استعارات بيولوجية 
وإحيائية. 


تتخذ الدراسات والنقاشات حول الكتل التاريخية الكبرى شكل هذا 
الفهم التاريخي المشار إليه. لكن» في الواقع» ثمة صعوبة في تبني نظرة ممائلة 
لاستمراريات زمنية واسعة من دون إنتاج تاريخ من الأسماء: العصور اللاتينية» 
والهيلينستية» والإسلام وغير ذلك. حتى مؤرخون ذوو فطنة استثنائية من أمثال 
فرنان بروديل (اء4داه8 ف9مدمء2) - الذي طور مفهومًا تناغميًا”'' عن الزمن بدلا 
من مفهوم عرضي له. وكان يرى أن اتجاه الأحداث التاريخية يتحدد بالتقاربات 


(15) سبقت الإشارة إلى البروميثيوسية في الفصل الأول؛ وهي التي تنسب إلى بروميئيوس أحد 
الجبابرة الذين سخطت عليهم الآلهة. أما الفاوستية فهي نسبة إلى الحكاية الشعبية الألمانية عن الساحر 
فاوست الذي يسعى إلى اكتشاف سر الحياة وجوهرها فيقوم باستدعاء الشيطان لأجل ذلك. (المترجم) 

2160 94 .يله اع عوباطعظ .رآ تكمقك رككنلة81 .84 


(12) ,صمء18 فانه بورماكنلط «روعصةا كه نممئو11ز عط همه بمماوناز زه عصلا عط1» ,اللا .2 .ل 
.15 .م ,(1980) 19 
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بدلا من أشكال حتمية جوهرية ما - لم يملكوا خيارًا غير الاستعانة بقصة من 
هنا أو هناك ليدعموا إصدار أحكام نظرية مثلا عن ديمومة أوروبا البروتستانتية 
والكاثوليكية واستمراريتها في نطاق زمني ومكاني واسع. كما لم يجد بروديل 
بدّا من ذلك في سعيه إلى تنظيم خطابه وفق أفكار فارغة معرفيًا وخطيرة سياسيًا 
من قبيل فكرته عن «المصير». إن كتابة التاريخ من خلال صوغ مسميات عابرة 
للتاريخ من قبيل الإسلام والهيلينستية والغرب مثلًا انطلاقًا من أثينا وصولا إلى 
لوس أنجلس مرورًا بآخن الألمانية (©ااءمه05-هل,:نه/هوعدم) فجبل القديسة 
جنفياف في فرنسا (/غذبءم06 ]5 :8100) ثم فيتنبرغ (عءطم90/106), إن كتابة كهذه 
لا شك في أنها ستتحول إلى تاريخ من التكرار والإعادات» وبكلمات أخرى. 
ستصبح مجموعة خطابية بلاغية من الأشكال والصور. 

إلى جانب هذه البلاغيات نجد أن تواريخ الكتل التاريخية المتجاورة 
والمتعاصرة كاليونان وفارس أو الإسلام والغرب قد دُونت في شكل تاريخ 
تنافرات معيارية لكل منها سلسلة متكررة من الأصول المعيارية والمحطات 
الكلاسيكية. إن تفكيرًا تاريخيًا حيويًا كهذا ينظر إلى وحدات الدرس التاريخي 
ككليات مفردة منطوية على نفسها بشكل منفصل على الامتداد الجغرافي الواسع» 
كما الزمنيء للظواهر التاريخية والسياسية والدينية والثقافية والاجتماعية. وتفسّر 
الأصول والجذور بحسب نتائجهاء ولا يُنظر إلى الصيرورة التاريخية بوصفها 
انتقالا صرمًا من حال إلى حالء بل بوصفها توهيئًا للحوافز الأساسية والجوهرية 
للوحدة التاريخية موضع الدرس*"". ومن ثمء يُنظر إلى هذه الوحدة بنفسها 
بوصفها مشروعًا متصورًا عمدًا أو معبرًا عنه بشكل عياني؛ في حالة الإسلام 
يحدث هذا من خلال القرآن مثلاء أو من خلال التنظيم الشرعي للحياة". 


(18) يُشبه الكاتب موقف هذه النظرة التاريخية بظاهرة فيزيائية هى الأنتروبيا (لإزه:امء)» وهى 
مقياس يحدد كمية هدر الطاقة وعدم الإفادة منها في نظام ديناميكي حراري (عنسقمزلمممعط) إذ هناك 
عادة في كل نظام مولد للطاقة كمية ضائعة تتحول إلى طاقة حرارية في الأغلب. والفكرة أن أي تبدل في 
التاريخ يجري فهمه بوصفه طاقة مهدورة وضائعة. (المترجم) 

(19) .5.5 يه ه01 .311 8 نمز «رعو مق كه ععمقءة تمعز5 عط همه لإومامعاء1» ,لإموروكة .لز 

.21-26 .هم ,(1989 ,مددتلدالآ) بونياوةاارل عامط :1 11071هنا7770[ 270 72011107 ,(كلع) ذلإءع و مس1 
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بالتالي» ليس مستغربًا أن المستشرقين البارزين الذين اجتمعوا في مدينة 
بوردو قد تلقوا باشمئزاز مزدر محاولة قام بها ممثل حقلٍ تاريخي آخَر أكثر 
تقدمّاء لإدخال أي تنقيحات أو حتى طرح أسئلة أساسية في شأن أسلوب 
النقاش التاريخى وفى شأن فكرة الانحطاط. فعندما حذر هنري إيرينيه 
مارو (نامع,ةك! 252500 من فكرة انحطاط روما التي وجدها تبسيطية 
إلى حد الإفراطء وذلك رغبة منه في عدم إعطاء أي ذريعة لأولئك السادة 
المجتمعين في المؤتمر بالاستناد إلى الكليشيات المعتمدة في التاريخ 
الروماني 22 وعندما حاول اختبار مسائل من قبيل أن التاريخ نادرًا ما يشهد 
حدًا نهائيًا وحتميّاء وأن فكرة الانحطاط غير الواعية تقوم على مفهوم ساذج 
عن الحضارة» وأنه يجب بحث هذه الأسئلة من خلال البحث التاريخي 
لا اعتمادها إجابات قبلية معروفة سلفًا (م5نمم ه)» وأن لا نهاية للسيرورة 
التاريخية, والأهم من هذاء أن الغيرية والتبدل عبر الزمن لا يعنيان بالضرورة 
انحطاطا!!2), عندما حاول مارو طرح هذا كله وإيصال هذه التوضيحات إلى 
جمهور المؤتمر» قوبلَ بحدة صارت لاحمًا مستهجنة في العمل التاريخي. 
لكن ذلك توافق جيدًا مع النظرة التاريخية المخالفة للنبوة التي كان 
المجتمعون في بوردو يسعون من خلالها متواطئين لإيجاد فرع تاريخي آاخر 
أدق» ويبدون مقاومة للعواقب التأريخية التي تنتهي إليها المعرفة التاريخية 
الدقيقة التى ميزت غالبًا الكتابة التأريخية الاسشراتة, لقد أكدت انتقادات 
دازاووتاة عر شي | مكف ل لباق املاط كانم بح ا ا لاد 
بدهية» وتضمنت بشكل واضح الكثير من الذكريات الغامضة المستقاة من 


)220 ينظر : :(1966 ,130كممةدا) برعادء2ا رع كنل ددةالدعحاه ١‏ 805 عارمععءاترلا «06/ رصطعج .ا 
تلعتصن/!) اأعساعولةم عمل زعاملا جة دعطعنء8 تعد كتقء كعل واتلاكة اال 216[ .كبره8 إأوط مع( ,الصوهوءحا .مه 
.1984 


(21) ممم .ع .0 ع ومطععصمظ .2 تكصول «رعدوتوكقكء عالسونتصة؟! عل ععدعلهء06 3[ ,نامصةك1 .[-لر 
111-114 .مم ,(.كلء) مناوطعصيرن 


و يقار ن: ,كتموط) .بلعم .60 ,عنتوتنادبه عسلاأيت ها عل تار هأ اء اأاكنتعولةل اترتدى أكضقل «رمتأهاع هماع 1)» ,مسدلا .1-.لا 
621-137 .مم ,(1983 


وبالطبع» فإن كاهن (2760©) كان مؤرخًا يُفكر في مسائل مشابهة بصيغة تاريخية صرفء ينظر: 
11-13 .كمهك ,(1997 ركصوط) .وملعم رابمجرمناه مباورجء' | عل ابتطاؤل ننه كعتتوةجه كعك «رداعل' ا بصغطة© .© 
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الغا )0 
بر 1 


إنه لمن اللافت الوقوف على تلك المواجهة الغريبة التي حصلت في 
بوردو ومحاولة فهمها في ضوء الحاجة الجلية إلى إضفاء موقف منيع على 
مفهوم الانحدارء وذلك في إطار النسّق الخاص لجريان الأمور الذي حتم على 
المسلمين ضرورة التهاوي إلى حالة من الانحطاط عوضًا عن التعرض لحالة 
من التبدل عبر الزمن. ويطرح المفتاح إلى هذا الأمر نفسه بسرعة على صورة 
افتراض مسبق عن الوحدة العضوية الثابتة والاستقامة النوعية والأصيلة لكل 
ما هو إسلامى. ومحافظ على قالبه الأساس الذي تشكل فيه منذ البداية. لقد 
سمح هذاء وعلى خلاف الوقائع كلهاء باقتراح أن العلوم والفلسفة والثقافة 
والدين والقانون والنزعة الصوفية وأشياء أخرى قد انحدرت سويًاء وبشكل 
كامل تقريّاء منذ القرن التاسع. ويتسم هذا الانحدار واقعًا بتدني المستوى 
والابتذال» الذي غالبًا ما يكون أشبه باللعنة*©. وتفترض الحضارة الإسلامية 
طابعًا أشبه بتكبة تاريخية كبرى لا مفر منها نظرًا إلى افتقارها إلى قابلية الحياة 
افتقارًا أساسيًا وإلى قصور تأسيسي في بنائهاء وما هو يصفه المؤرخ هاملتون 
غيب (60ذ0 «منانسسدة) بإسهاب ب «نواة تعطيل [في] المجتمع المسلم»!ة2 
تعيش الحياة المفردّة الخاصة بها في دراما نفسية مثيرة للشفقة أقرب إلى أن 
تكون نوعًا من الكاريكاتور البشع والمنفرء وتترافق معها أدوار مقدرة مسبمًا 
وخاطئة حول العالم. ونتائج محددة مسبمًا يتم بلوغها من دون تغيير أو إرباك. 

ما أريد التركيز عليه هو الموقف التأسيسي والجوهري لمبدأ المحافظة 
عل 'ثمامية اللجقتارة وسللاته من التدل والذى أشرت إليه آنا باعتضار: ذلك 
أنه يمكن في ظل تصور شبيه فحسب فهم الانحطاط التاريخي بوصفه سقوطا 


(2)22 :5 115 .مم ,(.كلء) سنوطعصيصتن 2 واماعوصم8 
ولقراءة رد مارو يُنظر: © 120 .هم ,150 
(23) .13 .م .نط1 


(24) (رولء) علاهط .ل .8 © بجهطذ .ل .5 ,جبماءا زه «منامعة/ ات 6ط صا 5/4165 ,ططزن .2 م بتر 
.14 .م ,(1962 ,عملهم]) 


53 


من الحالة الفضلى لظرف معياري معين بالنظر إلى جذور محكمة تحدد النبض 
الأساس لكل حضارة ومسارها عبر الزمن. ولن أقوم بتقدير هذا المسار عبر 
الزمن بتسميته تاريحًاء ذلك أنه ينطوي على خلط الاستعارة المجازية التى 
اول الاتحدار. العضوى' بالإحالات: التي تعين إلبه9*:ولآنه: يتوم بننباطة 
بإعلاء شأن التأملات المحلية الضيقة والمقولات السياسية ويضعها فى مصاف 
ميتافيزيقا تاريخية. ْ 

إن معالم الحضارة الإسلامية والمسارات الزمنية التي خضعت لها العناصر 
المرتبطة بها ُخددت بمعايير «الغياب». وفي الماضي القريب» حددت بمعايير 
«المطلق», على الرغم من أنها لا تظهر أي اختلاف خاص يفرقها عما يُمكن 
أن يُسمى بالحضارة اليهودية - المسيحية. إن المتصل التاريخى على مستوى 
هذه الأخيرة لا شك فى أن له أصداء تأسيسية تضرب وها عفيفًا' فق 
الرمزية التي يحملها الكتاب المقدس والتي جرى تأكيد أهميتها في غير مكان: 
من قبيل تشبيه سفينة نوح بوصفها التصور الأسبق عن الكنيسة» وتوصيف 
المحاربين من الحملات الصليبية أو الفرنجة فى القرن الثامن» أو حتى بعض 
العا الاسلي ل الأمركين المتامرين علن أنية'الإقر اليرت المختارون 
حمّاء وتوصيف الملكية القروسطية على أنها رمز ملكية المسيح (نادمط0 كنامن)؛ 
لا تحظى هذه الاستمراريات فى العصور الحديثة بالأهمية نفسها التى تحتلها 
في دوائر الانشغال بشرح الكتاب المقدس أو لدى المجموعات البروتستانتية 
الأصولية. ولم ينل هذا التشكيل الرمزي للإرث اليهودي - المسيحي تلك 
الأهلية والقوة إلا بعد الحرب العالمية الثانية ولااسيما بعد أحداث عام 2001» 
وكان ذلك نتيجة تأثير سياسي بالدرجة الأولى» وعادة ما تقوم نظرة كهذه (أي 
التي تكون بتأثير سياسي) بجعل الصورة التاريخية أكثر ضبابية. 

لندع هذه التسمية الاصطلاحية جانبّاء فما أريد التركيز عليه هنا هو أن 
مسار الانحدار الإسلامي الموصوف بالانغلاق على نفسه في الجوهرء وبأنه 


(2)25 ببضمء18 ممه بوموكاط «رعمزذاعء[ اأوعلرماوز!! كه عمرعط] عطا صا كاعناع .آ]-وستموء81)» ,رصماد .2ه 
.8-9 .مم ,(1975) 14 
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ذاتي المنشأ ولا مفر منه يُصوّر بوصفه صنوًا مناقضًا لحضارة أخرى لا تزال 
في حركة صعود منذ فجر التاريخ الغربي الذي جرت العادة على تحديد بدايته في 
أيونيا والسواحل الجنوبية والجنوبية الغربية للأناضول. وعندما يختار المؤرخون 
الجادون ألا يعلقوا الحكم التاريخي في القضايا المتعلقة بالإسلام» فإنهم لا 
يلجأون إلى مثل هذه التخيلات. على سبيل المثال. وفي كتاب مدرسي لطلاب 
المرحلة الثانوية» حذر بروديل من خلط مفهومي الانحدار والانحطاط بفقدان 
عامل التفوق في الحديث عن تواريخ الإسلام (وهذا خلط أيديولوجي مألوف في 
السجلات التفسيرية قام به من بين آخرين» رانكه (عاصمع دمن 0امممع.1) عمدًا)!29. 
وبالنمّس ذاته. رفض بروديل فكرة أن الإسلام ومؤسساته وُلدا من العدم 
(دانطانه »ه) وأنهما اكتملا كليًا(”© في لحظة استثنائية من الزمن في القرن السابع. 


لا يبدو إلى الآن أن التحذيرات المستبصرة الشبيهة بتلك نجحت فى 
التأثير فى الحتمية التى تحدد السرد المعياري وأنماط الموتيفات المت 
في الكتابة عن التاريخ الإسلامي. ويمكن القول باختصار إنه جرت العادة أن 
يُنظر إلى الإسلام بوصفه منبثمًا من ديانة هامشية متمحورة حول نص ديني 
تفجرت في أفق التاريخ العالمي كقوة غزو وقتال قامت بابتداع إيمان جديد 
و«نمط حياة» شرعى لاوي (اهعناذ:»1). وذلك من خلال أنظمتها الفريدة من 
نوعها على صعيد الاعتقاد والممارسة والتنظيم القانوني والبنية الاجتماعية 
والشكل السياسي وغير ذلك مما يوافق ويتلاءم بعضه مع بعض””**. بناء عليه 
تداعى الإسلام بشكل متكامل كما صدر عن أعمال مؤتمر بوردو لعام 1956. 
ويُطْبّقُ هنا بشكل صارخ فكرة الانغلاق الذاتي والفرادة النوعية التي غالبًا ما 
تُنسَب إلى الحضارات. وفي بعض الأمثلة. عد هذا الانفجار الإسلامي في أفق 


(26) ءاجه فم أععءط نعط كندءن« 0‏ كول عاسككولدظ عنءزانطءزطععمهلاء11 علط ,صتلناطء5 .2 
.234 .م ,(1957 ممععمنااة0) 
(2)27 101-102 .مم ,(1993 ركتموط) كارمنلوء ةلاق دعل عرنو دوعن ,اأعلسوءظ لمممعءظآ 

(28) يمكن مراجعة المجازات والاستعارات التى استخدمت للتعبير عن هذا التوافق فى: 
«رنشطء قرم صملا عتتمنويت 2ه لمطاعلز عط هه كعنمل؟ تبرعمأوممعطامة أمنان© لصة وطذعة عغط1» رتنامتمآ .م 
لإعاأعطقء8) (.كصمدنا) لأعصصة0 .دا ,سكع اسمرئزلع ره «كقلهده11له<1 :أمباعءااءاد«1[ ضوعلا عط ره كزكنءت0) 71:6 :مذ 
.44-0 .مم ,(1976 ,ؤعاععدهم 5ه[ 200 
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التاريخ تلاقيًا مع الحس القومي العربي (كما عند رانكه)”* أو نزوعًا حربيًا 
إلى الاستيلاء والسطو (كما عند بوركهارت)277» أو حتى جمعًا بين النظرتين 
كما طالعسنا به ذراسة ياقئنة لبالكة معاضرة اعترت :هذا الحدت وشكلا شديد 
المحلية». ويمكن أن نقرأ فى قدحها الضمنى ما يلى: «إن الحرب المقدسة 
لم تكن غطاءً للمصالح المادية [...] لقد كانت إعلانًا عنها [...] قإله محمد 
[...] رفع النزعة القتالية والاستيلائية القَبَلية إلى مصاف المناقب الدينية العليا». 
وتتمثل العاقبة في أن الجواب المعطى يتوسل يائسًا الجواب الذي مفاده: «كان 
على محمد أن يغزوء وأتباعه يرغبون في الغزوء وإلهه يأمره بالغزو؛ فهل نحتاج 
إلى المزيد؟»”؛ في الواقع لا يمكن توقع المزيد من جر المنهج البحثي 
التاريخي لتحويله أكثر فأكثر إلى «علم اجتماع غير واع يثقل التاريخ الشعبي» 
قد سبقت الإشارة إليه. ومن غير المفاجئ أيدًا من هذا المنظور أن يُحكم على 
ما لا يُمكن رده إلى قوة الدفع الأساسية» بصرف النظر عن كيفية وصفه. على 
أنه خارجي وغريب وليس إلا «تأثيرَ» الأزمنة الغابرة والعوالم الأخرى في 
البذرة البدئية 0 على أن هذه الدراما النفسية التي كتبتها الجذور والأصول 
على صفحة الزمن انتهت. وبدأ «الإسلام» باكرا مشواره على طريق الانحدار 
السريع والمحتم؛ ويستمر هذا إلى اليوم مع تمظهر «أزمة هوية» في صورة تباين 
جوهري بين ثقافة أصيلة تجري إعادة تأكيدها من جهة» وقوى «التغريب» من 
جهة أخرى. 

دعونا نبدأ بالبيان المقتضب لهردر فى القرن الثامن عشرء والذي أخشى 
أن عناصره المؤسسة ما زالت تصاحبنا إلى اليوم. ولنشرع تحديدًا بالمفارقة 
الساخرة الرائعة التى أبداها هردر تجاه ما سماه «قياس الخليفة»2©: وهذا 
القياس يعود إلى الأقصوصة الخيالية التي تصور التزوع العربي إلى التخريب 


2292 .229 .م باتأسطاء5 
(230 0 
0210 .0 ,244-245 .مم ,(1987 ,0<1010)) بجرهاعا لزه ءكذا 16[) 274 ع0ه17 7«معععل8] رعومء© م 


(32) نزط لعولتعطم باجعالا زه معزلا عط كزه برطوكمائطط عط جره عدمنوالع2 بوعلع1! هه .0 .ل 
!340-34 .مم ,(1968 ,مه0همآ لهة معدعتط©) أعسمدكة .6 2 
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الثقافى» وتحديدًا إلى قصة الخليفة عمر بن الخطاب وأنه أمر بإحراق مكتبة 
الإسكندرية بعد فتح المدينة. لكن هذا التزوع إلى التخريب لم يكن وليد 
حقد بربري» بل بحسب هردر - وهنا يظهر التقارب مع أنصار التعددية الثقافية 
الراهنة - وليد براءة نبيلة وبساطة ورعةء وهذه بدئية رومانسية ليست غريبة 
في عصر التنوير ويُشبهها إلى حد بعيد ما عبّر عنه فولتير من إعجاب بالشهامة 
الفروسية للغزاة العرب الأوائل. وما يُشكل المدخل إلى هذا القياس تحديدًا 
هو اعتبار أن محتويات مكتبة الإسكندرية إما أن تكون مستودعًا للحق فتتحول 
إلى مجرد فضلة زائدة بسبب وجوب الاكتفاء بالقرآن» وإما أنها مناقضة للحق 
فالأولى بها أن تُحرّق. 

بالطبع» فرض هردر على التاريخ الإسلامي بساطة ووضوحًا قادا منذ 
البدايات إلى نهاية محددة وحتمية. ذلك أن القرآن» والحماسة النارية والنزعة 
التطوعية التي خلقها في النفوس» خرج عن إمكان التماشي مع العالم؛ ما أدى 
إلى انحدار سريع كامن سابقًا في طبيعة هذا التاريخ ونابع من أصوله وأساس 
تشكله. لقد كان هردر واعيّا إلى وجود الأمويين والعباسيين والفاطميين» 
وأخيرًا العثمانيين الذي طرقوا أبواب مدينة فيبنا بقوة في زمن غير بعيد من زمانه 
وبعد ألف عام من الحماسة التي أعلن هو نفسه اندثارها. لكن هذا كله غير 
ذي بال بالنسبة إليه فقد كان هردر مأسورًا بالمخطط الذي أظهر السلاللات 
الإسلامية المتعافية بضورة الحلال ورطوثة وشهؤاقة واننتيدا تغوم كلها على 
عقيدة بسيطة تذعن لمعبود واحد!22, 


يحظى المسلمون بتاريخ بسيط يمكن وصفه تمامًا بأنه تدفق طاقة لم 
يُكتب لها الصمود أمام ضغوط الواقع» وانحدرت في النهاية إلى ما سماه 
هيغل واصطلح عليه؛ في مقاربة بنيوية مشابهة وإن كانت أكثر تعقيدَاء «البلادة 
والهمود المشرقيين» (عطد 4هنا غأعاطءناطعةمء27*0)0: فالديانة المحمدية عنذه 


(33) .3143-5 .هم ,.لتطآ 
(34) ,(1956 ,ارملا ب06) (.كمقى) عععطتذ .ل بصمكة ره بو[ممدمانطط 7836 راعوءل 2 اللا .0 
357 بصم 
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انض تأكيد ملعا للوحدانة الألعيف لقد كاتعه زهان فاعلة وشكعة تصوز 
الإسلام على هذا النحو ينشأ الاعتقاد بأن تلك الطاقة الأولى التي تدفق منها 
لا سبيل لها إلا أن تؤول إلى السلبية في ظل العالم العلماني» وذلك على 
الرغم من بعض مراميها البطولية والكريمة. ولقد تم تبني هذه الاستعارة عن 
الانقطاع بين الدولة والمجتمع الإسلاميين في كثير من الكتابات خلال العقدين 
الأخيرين» وجرى التعبير عنها رمزيًا في أطروحة حكم العبيد في القرون 
الوسطى المتأخرة» ثم الأجانب في القرن التاسع عشرء وأخيرًا الأقليات الثقافية 
والطائفية منذ الحرب العالمية الثانية. 

لقد تبنى المؤرخون التصورات العامة تحت تأثير وضعي مثّله الشعار 
الغامض وغير المتعمق الذي أطلقه رانكه عن تقديم التاريخ «كما حصل في 
الواقع» (مءدعمع (ءنلامعواء وك ع»). في الواقع, تأثرت هذه التصورات أيضًا 
بكل من الموقف المحايث”* والموقف الحيوي الذي تبناه هردر والذي انتهى 
إلى نزعة تاريخية في نهاية المطاف. كما وتأثرت بالتاريخانية الهيغلية» فقد 
كان لكليهما الأثر البالغ في تشكيل التصورات عن تواريخ الإسلام في سياق 
القرنين التاسع عشر والعشرين. وقد ظل الرسم البياني الهيغلي العام حول 
الترابط التاريخي النوعي الشامل حاضرّاء على الرغم من الانعطافة نحو مفاهيم 
رومانسية قومية عن الفردية التاريخية التى امتهنها رانكه ببراعة. كما أنه حافظ 
على يقاله تنحديدًا في الناظ قن التوازيح الشرقيفة وكان أشد ما كان قسوة في 
حديثه عن التواريخ الإسلامية بمعايير التناقض النوعي. وإذا نظرنا في أمكنة 
أخرى في القرن التاسع عشر سنجد أحكامًا مشابهة لذلك. على سبيل المثال» 
فإن هذا هو ما يعبر عنه فيلولوجي ومؤرخ بارع هو إرنست رينان الذي نظر إلى 
تاريخ العرق السامي بوصفه قابلا للإدراك والفهم من خلال الصفات السلبية 
حصرًا. ووضع لذلك لائحة من العناصر التي تغيب في هذا التاريخ» بدءًا بالروح 
الجماهيرية العامة» والتنظيم الداخليء والتقعيدء والحياة المدنية» والمؤسسات 


(235 المحايث هنا ترجمة ل:1156م1:5:0386ء ونعني به الملازم لكل شيء والحال فيه دائمًا بشكل 
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القضائية والسياسية» والأبرز طبعًا غياب الفلسفة وأي إشارة إلى الميثولوجيا. 
ويعزو رينان ذلك إلى ما يعتقد أنه بساطة أصيلة في المفاهيم السامية الإسلامية 
عن وحدانية الله* التي تتعارض» صراحة وضمنًا في الوقت عينه» مع الغنى 
الجوهري والمتين لمفهوم الألوهية في الفكر المسيحي”*'. وبشكل حاسمء 
صور رينان التواريخ الإسلامية وكأنها تشكلت بالتمام في لحظة ولادتهاء ثم 
تجمدت في مرحلة طفولتها وعجزت عن التقدم بعد أن تكونت مرة واحدة 
وأخيرة إلى الأبد*”'» وهو ما وصفه ياكوب بوركهارت بلحظة تأسيس مُجدبة 


2)39( : - 


وموجزة إلى حد مخيف 

إذا كان التاريخ وفق هذا المنظور التاريخاني عبارة عن تاريخ كيانات 
العضوية» فإن هذا يعني أن تاريخ كل واحد من هذه الكيانات لا يمكن أن يكون 
إلا التطور الوراثي (الجيني) للعناصر المؤسسة لهذا الجسم والموجودة فيه 
سابقًا. وفي حالة الإسلام» كانت هذه العملية التطورية» على الرغم من بعض 
الجوانب الرومانسية النبيلة» قبييحة ووحشية بقدر ما كانت قصيرة وخاطفة. وفى 
ما عدا ذلك. فإن نتائج الانحدار والانحطاط بدأت بالتمظهر؛ ليس الزمن هنا 
وسيط التغير أو أساس السيرورة» بل يُنظر إليه عاملا فى الانحلال والتداعى. 
وقد انبئق من هذا الاعتقاد الإجماع الواسع الذي يُنسب إلى رينان عن رتابة 
التاريخ الإسلامي, وأنه ليس إلا تكرارًا للعناصر التي شغف بها دائمًا. بذلك 
يتحول الزمن إلى مساحة للتصنيف المقارن”'“؛ فلا يعود مقياسًا للحركة» بل 


(36) ركتوط) .لع “54 روعنولاةجرنى كعلتونره| عل 6جووتممه ا«قاكيرد اه عءإوسؤممع عرزماكز8 ,مقوعع .8] 
.16 ,13-14 .مم ,(1878 


(32) طامءءاءصةا! عطا جا تروماهاةطط هه «متوناء 8 رععه8 ععتفمجوط إو كعوميجدما 786 علمع01 .3/1 
.68-0 .مم ,(1992 ,.ذوكقل/ا ,عع لل طمقن) (.كمة)) ععصممقطلاه0 .م تمسوعءن 


238١‏ .4 .م ,.لنط1 
(239 .296 مم بستاتتطء5 
2400 ! .م رمقمعظ 
2041 .143 .م ,(1978 ,قلملممآ) بجعةاويسءة0 ,5510 .8آ] 
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لتوصيف الحالات المختلفة**. إن المبدأ التأسيسي لهذا الآخر - أي التاريخ 
الإسلامي - الذي تتم مقايسته في قبالة تاريخ معياري أكثر تكاملا واحتواءً 
على عناصر إيجابية هو التاريخ الغربي والتاريخ الروماني - الجرماني» إن هذا 
المبدأ ليس إلا حزمة من الاستعدادات والقابليات المسبقة» كما في حالة القرآن 
مثلًا؛ فتتخذ تلك المبادئ التأسيسية الموجودة فيه شكل نوعية وراثية مختزنة 
فيه ذات سعة مذهلة تستطيع ملء الزمن بتمامه. إن هذا التاريخ باختصار تاريخ 
رمزيء أو تاريخ سببي زائف لتصورات وإنجازات مسبقة. إنه سلالة جينيالوجية 
من الثبات: مفهوم الزمن فيه تكراري ومرتبط بشكل وثيق بالشعائرية النصية 
والاجتماعية. وهذا أمر مألوف في تاريخ الأديان وتأويلات الكتاب المقدس 
والقرآن. ولعل أهميته مهملة إلى حد بعيد في الكتابة والتأويل التاريخيين 
والتحه غير المجدئ عن الأصول والجدور؛ إن رثابة التاريك الإسلامي الى 
تكلم عليها رينان وآخرون غيره» وتاريخ الانحدار المفتوح على كل في”؟ 
بوصفه استمرارًا للغموض والتشوش المسبقء إن ذلك كله ليس إلا فائضا في 
التكرار الرمزي المتنكر في السببية التاريخية. ْ 

لهذا السبب» تتميز كتابة تواريخ الإسلام بالثبات تقريبًا وفق معايير 
مسار تاريخي من الاندفاعات المنتظمة الموجودة مسبقا بالكامل في النص 
التأسيسي. وقد نُظر إلى هذا المسار في الأعم الأغلب على أنه متواضع وبسيط 
من دون أن يطرأ أي تغيير على هذه النظرة. إن الافتراض السائد هنا يقوم على 
فكرة توصيف الأديان أساسًا بأنها مجموعة من العواطف والاعتقادات. وهذا 
موقف فينومينولوجي منسجم إلى حد بعيد مع الأطروحات حول الذات التي 
تم تطويرها في الأوساط البروتستانتية بس تقوائي. وبالفعل» فإن المشاريع 
التاريخية الكبرى متواضعة في الأغلب» ويجري توهينها ببراعة أيضًا؛ لكن 
المشاريع التاريخية الكبرى لا يمكن توصيفها على نحو كافٍ بالتطوعية» 
وتوهينها يجب أن يكون من خلال فهم مفردات القوى التاريخية بعيدًا من 
المرثيات السيكودرامية. لكن تواريخ الانحدار هذاء والعمل الذاتي المنشأ 


(42) ,(1983 لحملا بوعلح) أعءزط0 ال ععلامابا بروماممم ادا سوط بءط04 ءطا ننه 71516 بمولطة" .ل 
.م 
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على المشاريع المحددة رمزيًا بشكل مسبقء. والاعتقاد بتجانس الأصول 
وسلامتها عبر الزمن» هذا كله ليس مفهومًا دائمًا بالدكتاتورية المتكبرة التى 
ظهرت عند غيب مثلاء والذي فسر التاريخ الإسلامي بتوهين كبير للأصول 
الإسلامية الأولى ولمؤسساته وجمعياته الدينية (العلماء والشريعة). فهذه 
الأخيرة بالنسبة إليه» وبطريقة ولك بعاعرها لوم عردر يدا اجاور 
إلا في القرنين الحادي عشر والثاني عشر**». بكلمات أخرى. إن التاريخ 
الذي يقدمه غيب يبدأ بعد زمن طويل من اللحظة التي يُفترض أنه انتهى 
عندها. 
ع عاد عد 


تغيب الرغبة الواعية كهذه بإنكار التاريخ القويم عن العمل الأكثر تعمقًا كالذي 
قدمه مارشال هدجسون (11048553 [(9/13:58) على سبيل المثال. وعلى الرغم من 
ذلك. وحتى في هذا المثال» نجد أنفسنا أمام تاريخ شبه محتم لنشوء معقد لما 
سماه هدجسون ذهنية الشريعة. ويجب أن يُفهم هذا التاريخ على أنه المقابل 
لتاريخ آخر غربي يعتقد أنه كان أقل ان الدينية في تكوين 
بناه الكلية حتى في العصور الوسطى*». من ثمء فإنه يأخذ هذا التاريخ التقابلي 
ا و و ا اي 

ل ل ل 
وتأسيسيًا ومؤثرًا عبر التاريخ» من قبيل النزعة التعاقدية الإسلامية مقابل النزعة 
التشاركية الغربية» والأخلاقية الأهلية مقابل الشكلانية التعاونية. وبيئما يتبنى 
فكرة عدم إمكان اشتقاق معايير التنظيم الاجتماعي من الدين مباشرة» فإنه 
يعيد تقديم هذه السببية رأسًا على عقب في حالة الإسلام» وذلك من خلال 
مناداة بلاغية بفكرة «التنسيق المباشر» بين الطرفين7». ومن غير المفاجىئ أن 


2432 22 ,14-15 .وم ,كه يمد ,ططأت 
44( -114 ,92 ,89-90 ,34 .مم ,1 .امنا ,(1974 ,معقعتط0) جماذا زه موعلا 776 ,ومكعل10] .0 .31 
لالككقم ,117 


(45) ,(1993 بععلتعطصمه) (لء) 111 ععاسهظ .8 بممكتط فاعولا عدنا«طاء8 ,وموعله1! .0 .321 
7أككقم ,8 .مقطء 


يكون هذا «التنسيق المباشر» متوافقًا مع افتراض لتلاحم ضمني كامل يُتداول 
في بعض الروايات ذات النزعة التاريخية» والثقافوية بشكل أعمء عن تواريخ 
الإسلام. في هذا الإطارء يتشاكل الدين والبنى المدينية الحضرية والمعايير 
الاجتماعية وجوانب الحياة كلهاء ويقوم بعضها بتوليد. عفن انطلاقا حن 
الانقاعة نقسها مول إلى انحدار ذي إيقاع متزامن. 

يظهر تاليًا أن إقحام هد جسون للحضارة الإسلامية في السلالة الجينيالوجية 
المطلقة للغرب نفسه - التقاليد التجارية الحضرية» العلوم والفلسفة الإغريقية 
الكلاسيكية» وغير ذلك - والإحالة عليها بوصفها «حضارة شقيقة»)20* كانا غير 
مبررين وبلاغيين إلى حد بعيد. ولئن كان هذا نابعًا من عاطفة نبيلة لموقف 
تاريخي حسن النية وواسع الاطلاع والمعرفة» إلا أنه جاء في سياق الوسط غير 
المضياف للتواريخ الثقافوية التقابلية. ففي هذا الوسطء يبقى مثيل هذا السخاء 
الإنسانوي التاريخي في اعتبار الجذور والأصول غير ذي جدوىء ذلك أن 
التركيز هنا متمحور حول تمييز أصيل قاد سابقًا إلى نزعة تفريقية» وتجاهل منذ 
البداية هذه الأخوية الشاملة التي تجمع بين التواريخ المفردة والشخصية التي 
يضعها في تقابل وتعارض 

لكن الحالة لم تكن على هذا النحو في تصورات الخصوصية الإسلامية 
التي تجمع في خصائصها الاتساع التاريخي والدقة في التعريفات والواقعية. 
وسأذكر هنا تصورات كل من كارل هاينريش بيكر 27ع6اءء8 طءاعماء1 1بد0) 
وأر نولد توينبي (©6ممبره1 9ادسه). 


يعتبر كلا الرجلين أن الإمبراطوريات الإسلامية كانت ردات فعل 
عكسية””) - والعبارة لتوينبي - على التوسع الغربي في الشرق» خصوصًا 


)46( 7 .م ,1 .آونا ,ممع ! 1786 ,وممدعله1] 

(247 يستخدم الكاتب هنا مصطلح «عطمه:ولئمة» وهو ما يمكن أن يحمل معنيّين متقاربين؛ 
الأول» يعني إعادة تكرار المقطع الصوتي الأخير بشكل مقلوب. والثاني معنى مستقى من المسرح 
اليوناني 00 ويعني حركة عكسية يقوم بها الكؤْرس في نهاية النشيد. وفي أي حال» وتبسيطًا للمعنى» 
ترجمنا المصطلح بعكسي. (المترجم) 
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فتوحات الإسكندر الكبير وما تلاهاء على اعتبار أن تلك الإمبراطوريات 
ورثت سلالة الفرس الأخمينيين*». لقد كانت هذه بلا شك فكرة جديدة: 
فالتصور التناقضي نفسه كان متوفرًا سابقًاء لكنه استخدم حصرًا في إطار التاريخ 
التقابلي بين الشرق والغرب. ولقد اعتبر هيغل وآخرون كثرٌ سواه أن الحروب 
الفارسية - الإغريقية صراع بين جوهرين يتعاليان عن الزمان والمكان؛ ويُعبر 
عن ذاك الصراع بشكل ملموس في حرب تدور بين المبادئ الشرقية والمبادئ 
الغربية. وبنحو متصلء رأى أن الحرب بين روما وقرطاجة تندرج في الإطار 
عينه. وفى امتداد لهذاء اعتبر راتكه أن حروب القرن الحادي عشر بين 
تووماندى ‏ فتقليغات حلاظة الرو التترهالة جد واليتاولة' الإفزية. الع يدكلقت 
تونس تقع في اتصال مباشر مع حروب روما البونية””». ولا شك في أن التاريخ 
المتناقض هذا يقبض على التسلسل في الزمن ليحوله إلى مجرد أنموذج 
تصنيفي مكاني للشرق والغربء منطويًا بذلك على عملية تصنيفية لجواهر 
ثقافية ثابتة وغير متبدلة. وبناء عليه يصبح التسلسل الوقتي الإيقاع المضطرب 
للتكرار والتجسيد والإعادات الرمزية» ولما يسميه شبنغلر «التناسبات الفارغة 
من المعنى» التي يتمظهر وفقها الحدوث السابق والأخير بوصفه صورًا للحركة 
والتناقض الرمزيين. ويصبح التاريخ بناءً على ذلك خطابًا تصنيفيًا في الجوهر 
بدلا من أن يكون تفسيريّاء ومجموعة من الصور التمثيلية عن مفاهيم كبرى 
تتحرك في الزمان والمكان: الرمزية في نهاية المطاف ليست إلا أمثولة مجازية 
في وسيط الزمن. 


غير أنه ينبغي عدم الشك في أن الحروب الفارسية وفتوحات الإسكندر 


)248 8 72 .وم ,1 .آمنا ,(1934 ,رهملدمآ) بصمنكقلع ره برويمى 4 ,ععطولاه1 لامسم 

)249 ,2 ,120 ,108-111 .هم بمتانطعع 

الحروب البونية (305 عتمباط) هي الحروب الثلاث التي خاضتها روما مع قرطاجة» ويشار إليها 
بهذا النحو لأن اللفظ الروماني المستخدم للإشارة إلى ساكني قرطاجة كان ©:هدم. أما في ما يتعلق 
بالنورمنديين فهم ينتسبون إلى النورمندي في شمال فرنساء وهم من القبائل الجرمانية الشمالية كما يُشير 
الكاتب في المتن. والسلالة الزيرية سلالة أمازيغية حكمت تونس ومناطق أخرى من شمال أفريقيا بين 
القرنين العاشر والثاني عشر الميلاديين. (المترجم) 
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الكبير كان لها صدى تاريخي على امتداد العالم. فقد كتب بيكر قائلا إنه 
من دون الإسكندر الكبير ما كانت الحضارة الإسلامية لتكون موجودة 
(صمائهع نا 2 عطععتصقاك[ عمنعا معودم,رن صول ععلممعولم عمذه)99؟2. لقد رأى صعود 
الحضارة الإسلامية ردًّا على محاولة تغريب المشرق بعد المزج الثقافي الذي 
حصل تحت حكم السلالة السلوقية”» وهذه عملية يراها واضحة أيضًا 
فى إطار المحاولات التى طاولت الإمبراطورية البيزنطية لتوجيه طابعها إلى 
المشرق أو إلى ثقافة 506 السلافية2. إن هجرة العرب المبكرة إلى خارج 
الجزيرة العربية» ومن ثم تفجر فتوحات «البدو؛ منهم في القرن السابع لم يكونا 
فعلا سوى عوامل متراكمة لسيرورة ذات تاريخ طويل. وعملا بالأطروحات 
السابقة التي أطلقها ليوني كايتاني (نههاءه© عدمع]) (اللاحقة على أطروحات 
فينكلر (معاءاءمة/الا معن1)) ول المحددات البيئية للفتوحات العربية واستكمالًا 
للنزاع التقليدي على إمكان أن تكون هذه الفتوحات استجابة «قومية» تعود 
جذورها إلى هرطقات أنصار الطبيعة الواحدة الشرقية*5» والتى شكلت 
ردة فعل من جهة الشرق الأدنى على محاولات «التغريب»**» فقد نظر 
إلى الفتوحات العربية بوصفها ردة فعل الشرق الآرامي» أو ما يسميه توينبي 
الحضارة الدريانة علق المشازلة الولمعة لاخضاعه: إن هذا السليان يقرت 
مما يمكن أن يسميه شبنغلر مجردًّ شكل زائف”*؟ (طم,مسهفدهوم). 


(50) .16 .م ,ل .أونا ,(1924 يوتممع.آ) اءوستعجمماءا بمععاءء8 .1 .© 

(51) نسبة إلى سلوقس الأول أحد قادة جيش الإسكندر الكبير الذي حكم واحدة من الممالك 

الهيلينستية التي تفرقت إليها الإمبراطورية بعد موت الإسكندر. تركز حكم هذه السلالة في المشرق 

تحديدًا في القرنين الثاني والثالث قبل الميلاد» وكان لها الأثر الكبير في تفاعل الحضارة الإغريقية مع 
حضارات الشرق المختلفة. (المترجم) 

(52) معطءئيوط حول الا«طعكزاء2 «سطادكا عطءوتودم كعاعمعمك5» ععلاءء8 1 .© :14 .م ,.لتط1 

.5 ,262 .وم ,([1923] 2 .املا 1.له) 77 .ألا ,ارول علاءععء0 «ع لع وسقاصعومملة 


(53) وهي العقيدة التي تؤمن بطبيعة واحدة للمسيح (مؤةانولزطمهه840) (اتحاد طبيعتيه الإلهية 
والبشرية) على العكس مما أقره مجمع خلقيدونيا باعتبار أن الطبيعتين ظلتا منفصلتين. ويُعرف أتباع هذا 
المذهب باليعاقبة ولعله الاسم الأشهر. (المترجم) 

(54) 11 .آمل ,ممعاءكى «رقائلئاك ملاعل عممأعنامن 'لاعم صداوة'1اعل عممتعمية هآ» ,أمماعة© ..آ 

© 397 .مم ,(1912) 


(55) 5 200 .17 189 .مم ,2 .امنا ,(1932 ,عاكملا بمعل7) بوعل[ ءط كزه ءمفاءء1 776 نعاعمعم5 .0 
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في حين تكون التاريخانية نزعة حيوية تضم أنواعًا نقية خالصة كالإغريق 
والفرس والشرق والغرب. فإن التشكل الزائف ليس بالأمر الذي يمكن أن 
يكون له تأثير ثابت. فالاختلاط الثقافى يظهر فى هذا المنظور بصورة مخالفة 
للطبيعة لا يمكنها أن تكون ثابتة أو أن تستتبع تأثيرات محتمة في ما عدا أن 
تكون مدمرة للشكل الأصلى. فالتاريخانية ذات النزعة الطبيعية ومفرداتها 
لقصو نمي أن القاوة> نعو عرق أ كدفنا ره - لا يق لماعل انهه 
تأكيد نفسها. ويُعبر توينبي عن هذا بوضوح** مستخدمًا بكثرة جملة من 
المفردات المحايئة والحيوية والتجسيدية ذات السمة الإيحائية تاريخياء فيقول: 
«يمكئنا الحديث عن الدور التاريخي للخلافة العباسية بوصفها 'إعادة دمج' 
للإمبراطوية الأخمينية أو *استرجاعًا' لها؛ إنها استدخال جديد للبنية السياسية 
التي تحطمت بفعل القوة الخارجية» واسترجاع لحقبة من الحياة الاجتماعية 
انقطع مسارها بتطفل الغرباء عليها». ويُضيف متسائلا: «هل من الغريب تصور 
إمكان وجود علاقة ممائلة بين المؤسسات التى فارّق بينها امتداد زمنى يفوق 
الألف من الأعوام؟ وَإذا كان هذا يدر فرك أول :وهلة: فإنه يشكن القول إنيهذا 
النطاق الزمني الذي يساوي ستة وثلاثين جيلا بشريًا كان معنيًا بالكامل يبحدث 
تاريخي واحد: التصادم بين المجتمع الهيليني ومجتمع آخر [...] والذي أظهر 
نفسه [...] بشكل مماثل في الإمبراطورية الأخمينية من قبل» وظهر من ثم في 
الخلافة العباسية. وعلينا القبول أيضًا أن المجتمع غير الهيليني وقع ضحية 
ذلك التزاع. فقد اعتُرضت سيرة ذلك المجتمع بصورة مفاجئة وعنيفة في إثر 
تدخل قوة غريبة؛ إن تدخلا غير طبيعي كهذا في دورة الحياة قد يُسبب ردة فعل 
غير طبيعية تظهر في شكل شلل يدوم أكثر من فترة التدخل نفسها. وفي أي 
حالء فحالما يُطرّد العامل الدخيل والغريبء فلنا أن نتوقع أن تقوم الضحية 
بإعادة اتخاذ الموقف نفسه الذي كانت عليه سابقًا لاستكمال مسارها الذي تم 
اعتراضه [...] إن هذا بالطبع أقل غرابة من غض الطرفء وكأن المسألة محض 
مصادفة؛ عن التشابهات الملحوظة بين كيانين عالميين وقفا وجهًا لوجه فى هذه 
العلاقة التاريخية». 


)256 .7 .م ,1 .آهل ,ععط لاه 
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من الواضح أن هذا تاريخ ترميزي (1هءنعهاممن) يتمحور حول فكرتي 
نقاوة الأصول في حال وجدتء وتكرارها. لكنني أوافق» وأوافق بشدة مع 
هذه النظرة ذات المدة الطويلة جدًا (80؟دلك عدومها وغتن) عندما يتعلق الأمر 
بتاريخ العصور القديمة المتأخرة. ثمة معنى محدد لهذه الاستمرارية الكبيرة 
التي عُبّر عنها في ألف عام من الحروب المتواصلة تقريبًا التي سعت إلى 
إخضاع المعمورة لسلطة قوة إمبراطورية واحدة. ويمكن فهم هذا المعنى 
بشكل مثمرء والعمل من خلاله في إطار السعي التاريخي نحو فهم أدق 
لتواريخ الإسلام. لقد كان الإسكندر مقدونيًا في الأصلء لكن قد يكون من 
الأجدى والأدق تاريخيًا وصفه بالحاكم الأخير في السلالة الأخمينية بدلا 
من القول إنه قام بإلحاق بلاد فارس باليونان. وهو في ذلكء شأنه شأن 
حكام آخرين لكيانات عالمية من تلك الحقبة المتأخرة من العصور القديمة» 
شق طريقه إلى القوة بدءًا من أراض بربرية وشبه بربرية بعيدة. لقد قام 
الإسكندر بضم اليونان إلى إيران لا العكسء ثم نجح في أن يكون وريث 
عرشها الأخميني. لقد قهر مقدونيا التي جاء منها بقساوة مميزة» وتزوج من 
العائلة اللأخمينية المالكة» ثم تبع مطالبتهم في ما يتعلق بمملكتي البنجاب 
والكوش الهنديتين» واعتزم القيام بالمطالبة بشبه الجزيرة العربية لولا وفاته 
المبكرة. 


لم ينتج الاعتقاد بضمور الإسلام في العصور القديمة المتأخرة””© من 
مجرد ردات فعل عكسية في مقابل تحد غربي وتهديد خارجيء بل نشأ من 
حالة كان فيها التصنيف والتفريق بين ما هو غربي وما هو شرقي أمرًا خارجًا 
على السياق وغير ذي أهمية. ولقد أظهرت دراسات أخيرة كم كانت سوريا 
على سبيل المثال تحت تأثير الهيلينستية فى العصور القديمة المتأخرة. لكن 
يجب ألا نصادر على المطلوب هنا: لا نقصد بالهيلينستية تغييرًا غريبًا خارجًا 
عن الطبيعة لكل ما هو بطبيعته سوري أو سامي أو شرقيء بل سلسلة من 


(52) بونيوناسار عاصلا صة #كتءوطاوصمابا زه كءءمعبتوعددهت©) .طاأوءوسورمسجرمع وا عبتوسظ ,معقهوع .0 
.(1993 ,مماأععوعط) 


التمثيلات الدينية والتيارات الفكرية ظهرت في وسط لغوي وفق معايير وثنية 
عالمية طورت نفسها نهائيًا في الإمبراطورية البيزنطية» وفي فترة متأخرة في 
الأرجاء الإسلامية. مع ذلك» لم تكن الهيلينستية بالضرورة يونانية الأصل» 
وينبغي التأكيد هنا على نحو تلقائي وأنموذجي أنه ينبغي عدم النظر إلى 
الديمقراطية القبلية التى كانت سائدة فى أثينا فى ضوء تمثيلات القرن 
التاسع عشر عن التشارعة القروسطية أو القاعدة اقلم وإنما بمقارنتها 
بوضعيات أكثر شبهًا بها من الناحية الأنثروبولوجية» من قبيل مجلس 
البويل #اده5) في تدمرء والملاً في مكة قبل الإسلام. إضافة إلى ذلك» 
فإن النظرية السياسية الإغريقية وتلك العائدة إلى العصور القديمة المتأخرة 
منذ أيام أفلاطون والمحكمة المقدونية في مدينة بيلا (12هم) وصولًا إلى 
التمثيلات السياسية الهيلينستية والرومانية - ويشمل هذا عملية تأليه الأباطرة 
الرومان» ولا يقتصر على المشرقيين أو أنصاف المشرقيين منهم مثل كركلا 
وفيليبوس العربي» بل حتى على أكثرهم أرستقراطية مثل يوليوس وأغسطس 
وكلاوديوس الذين تنتسب عائلاتهم إلى سلالات آلهة وأبطال رومانيين 
كفينوس ورومولوس - تبنت في الأغلب المعايير السياسية الفارسية في 
ما يتعلق بالملكية كمثال تحتذيه. وهذا مشابه تمامًا لما حصل فى القرن 
الخامس قبل الميلاد عندما تبنى أرستقراطيو أثينا الملابس والآداب ويه 
وكّفوها كعلامة فارقة لتميز اجتماعي وطموح ببلوغ حالة إمبراطورية. 
وبشكل مشابه. ليست محاولات إضفاء الصبغة المشرقية على الإمبراطورية 
الرومانية النامية انحطاطًا لنزعة جمهورية بقدر ما هي خطوة باتجاه تذويب 
النزعات المحلية الضيقة الأفق» وحركة في ريق اللضري الإمبراطوري 
سعيًا وراء اكتساح وامتداد عالمي أكبر مما كان يمكن الأنموذج اللاتيني 
تقديمه» وقد بلغت هذه الحركة ذروتها مع انتقال العاصمة الإمبراطورية 
الرومانية شرقًا. ويمكن الإشارة هناء مستثنين أفلاطون وبروكلوس (داءه,م) 
وعدد صغير من الفلاسفة الآخرينء. إلى أن الفلسفة الإغريقية - خصوصًا 
الأفلاطونية المحدّئة وجميع التيارات المهمة التي اتحدت تحت مسمى 
الفلسفة الرواقية - لم تكن وليدة جهد شخصيات يصح وصفها بالغربية: 
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أرسطو كان مقدونيًا نصف بربري فى الأصلء وفلاسفة أيونيا كانوا من 
الأناضول. وجاء إيامبليكوس (وناطء1ا1306) من أفاميا السورية» وكان أفلوطين 
من الإسكندرية»ء وكان تلميذه فورفوريوس (ل#لاام,ه) من صور [اللبنانية] 
وحمل اسم «ملك». وأما المعماري الذي بنى صرح الإمبراطور الروماني 
تراجان فهو أبولودوروس الدمشقي. كما أن جذور الحكيم جالينوس تعود 
إلى الأناضولء وكان يحظى برعاية الإمبراطورة جوليا دومنا (همصمط فهنان1) 
في بلاطها في أنطاكية» وهي ابنة كبير كهنة الإله بعل في معابد مديئنة حمص 
وزوجة الإمبراطور سبتيموس سفير وس (ولصمءلا5 5لاستامء8). ولا ننسى أن 
لونجينوس (ناهذعهه.1) انتسب إلى بلاط زنوبيا فى تدمر. 


اسمحوا لى أن أعود مجددًا إلى التحذير من آفة المصادرة على 
المظلوفة: نان سيق كيد اعد تطرية أن العصون العذننة البسارة مانت 
شرقية أو ذات ميل شرقي كما جرت عادة بعضهم على القول» ولست في 
ضده يناء امتثراق مضاد هتا: ما أطرخه هو أن تضيمًا من قيل الشرق 
والغرب يفتقر إلى الأهمية المعرفية» وهو ذو قيمة تاريخية متواضعة. لقد 
كان الإسلام ضامرًا في تلك الحقبة» بمعنى أن نزعات إلى توحيد المعمورة 
ظهرت على مر القرون ومثلها المد والجزر المتواصلان للمحاولات التى 
قامت بها الكيانات الشرقية للتوسع غربًا والتي قابلتها حرقة الول الواقعة 
على السواحل الشمالية للمتوسط بالتحرك شرقا. واختتم الإسلام تلك 
الحقبة المتأخرة بضم أغلبية هذه الأراضي إلى بعضها بعضًاء وبحشد تيارات 
اقتصادية ونقدية وإمبراطورية ودينية وثقافية ذات أمد طويل ووضعها على 
طريق الوحدة الحضارية» بينما كانت أيدي البرابرة تمتد فى شمال أوروبا 
وشمالها الغربي وتحول الطابع القبلي إلى نزعات تشاركية وإقطاعية. وبين 
القرنين الثامن والحادي عشر» واستنادًا إلى كلام موريس لوميارد علا 11) 
(68:8«ماء فإن العالم الإسلامي كان بحق نقطة وصول لا نقطة انطلاق: 
أراض اقتصادية واسعة في ظل استقرار استثنائي للعملة الذهبية» ومساحة 
شاسعة من المستويات الثقافية والتركيبات المؤسساتية حققت نجاح تيارات 
طويلة الأمد ونظمتها تحت رعاية وحدة إمبراطورية» ثم قامت بالتدرج 
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كرون ببامرو عات ركع لاك دوو دادع رح وا اا ان 
الإسلامى الخاص بواسطة لغة جامعة جديدةء هى «العربية». 


إذا كان لا بد لنا من الحديث عن الحضارة هنا أو فى أماكن أخرى. 
فإنه يجب أن نستذكر التعريف المبدع والغني الذي قدمه 500 الحضارة 
هي «نظام ما فوق اجتماعي مكون من أنظمة اجتماعية أخرى»”*". إن صفة 
«ما فوق» (معملازط) شديدة الإيحاء والدلالة في هذا الصدد. إنها تحملنا إلى 
تخيلات عما هو اجتماعي وتاريخي. وإلى عالم التمثيلات» وإلى تنقية 
الذاكرة الاجتماعية من خلال عمليات الضم والإزاحة للظروف الاجتماعية 
والمعرفية والدلالية. بكلمات أخرى. تقودنا إلى التطبيقات الاجتماعية 
والسياسية لادعاءات الانغلاق الجينيالوجى والبتولية الحضارية النوعية. 
باختصارء تدفعنا باتجاه بلورة مفاهيم التراث. إن «الذاكرة» التاريخية الجمعية 
ليست بديلا من تاريخ هذه الذاكرة» وليست بديلا من دراسة ظروف إمكانها. 
وهذه هي المآرب المفهومية للتفكير في الحضارات من الناحية التاريخية: 
عوضًا عن ترديد نبرة شمولية» لا بد من مساءلتها ألا وبنائها بوصفها موضوع 
بحث تاريخي وفحص دقيق. 


دن 


نقد انك القليل "تقطن الاعخالن التعيفية و النسيلة عن الالبكي اريانك 
والانقطاعات بين الإسلام والعصور القديمة المتأخرة» علمًا أن المادة آخذة في 
استجماع قواها وقد قاربت بلوغ حجم كبير جدًا. إن دراسة تلك الحقبة بذاتهاء 
وهي أمرٌ لم يكن محببًا إلى زمن قريب» وصلت إلى مستوى رائع من الغنى 
والدقة. وثمة أعمال ممتازة تدور حول التنظيم المادي والمؤسساتي والديني 
والاقتصادي. وتقوم على دراسة متأنية للمصادر الأدبية في اللغات ذات الصلةء 
من دون أن ننسى الدراسات على النقوش والمسكوكات والفخاريات”'. وثمة 


(258 .89 .م,لة اء ععلاطع :0305 ,1/3055 


(59) الإممعماط .0 .ال( ب(1984 بمماععملءط) اكعنومم0) ««تاعيطا علا «عازه وهج! الإدمءولط .0 .لز 
.(995| ر,وعاععمم وما) عءنناصعف[ صوطعلا وصه عميكايت أوأءعاعلل 


109 


أعمال أكثر تفصيلًا في الاقتصاد”*» وتاريخ الفن”*» والعمران”*» والتاريخ 
الثقافي» والتمثيلات الدينية'؛ والتمثيلات السياسية»**؟ وليس تركيبها وجمع 
بعضها إلى بعض سوى مسألة وقت؛ وأقدم في هذا الكتاب (الفصل التاسع) 
اقتراحًًا حول الملامح التاريخية لمثل تحقيق ميو يق تركيبي محتمل كهذا. إن خلاصة 
كهذه من شأنها إعانسا على قباس الفواضل التازييتة وتحديدها قن الزن النائى 
عشر وفي فسحة رحبة من العصور القديمة المتأخرة التي ويد انه الفترة ما 
بين عامي 300 و1000 تقريبًا. ولكن يبقى الافتراض دائمًا بأن الكتل التاريخية 
لا تمتلك شيئًا واقعيًا مختلفًا عن الولاءات الجينيالوجية للأصل. ونقاوة هذا 
الأخير وسلامة الفضيلة التاريخية من أي شائبة ليست إلا لغرّاء وعلى الرغم 
من كونه كذلك إلا أنه تأسيسي في التقاليد كلها. إن دراسة متعلقة بالتصنيف 
والتحقيب التاريخيين يجب أن تستند إلى مقاومة جميع أشكال الميل إلى جمع 
الأشياء وضم بعضها إلى بعض بواسطة عملية اسمية تبسيطية. ولا شك في 
أن للتسميات ثقلًا وأهمية» لكن ما أقل ما يكون منها فوق الفحص والتقصي 
ولا بد لنا من أن نشرع أولا بمساءلة توصيف تاريخ المسلمين على أنه التاريخ 
الإسلامي» وتوصيف تاريخ العصور القديمة على أنه التاريخ الغربي. فقد 
احتاجت الحضارة الإسلامية إلى قرون من الزمن بعد النبي محمد لتصبح 
متميزة بعد أن صبت فيها تواريخ مسكونية سابقة. بهذا النحو فحسب يمكننا 
أن نجري المقارنات عوض أن نضع وحدات لاقياسية في مقابلة بعضها بعضًا: 
علينا تسليمهما سويًا إلى يدي التاريخ 


(60) ينظر مثال رائع على هذا فى : اء««مطعابا ة ءب«مء/4' ل ع«تمنعقط اك ععءنه سمللا ,لفط رمآ .لز 
5 .(1971 ,علا12! هل اء ولموط) 


2610 أذكر هنا بشكل اعتباطى كل من: عط همة بعانن5 فلعاعبع8 غطا بعنووعءطهية عط ,دعاام 1 
209-244 .مم ,(.ولع) دنزعء طمصن!] عد ععناه1© نهذ «راعة عتمواذا تزاعدع مه 6ه عو ورتكز 


(2 6) ينظر مثلا: عنفه'! دمدل #نتوطتنا ع«وتسممماة اء 5علنةأناممم كامعمعايه44) ,معطده .0 
223-265 ,25-56 .هم ,(1959) 6 .آهل 225-250 .مم ,(1958) 5 .01لا ,وعنطمم4 «رعوم جعلزه0/ة يال عمدص اناكن81 
.(1986 ,كمدط) عنتوتدردادة عءاأاد وا ع0 ععجدككتهلة .4-1 ,اتوزما 1[ 

)23 أقرب هذه الدراسات وَمَانا: أو ع ناه :ومن 0 عرتورطظ رمعل بجه] 


(64) «مومط مجه «متتكترطت) ,اعباط صذ لمعو عط فجره ععسوط .وتط كوا اماعط ,عمج فاه .هم 
.(1997 ,008هم.آ) عءةزامم 


القسم الثاني 


الزمن الرمزي والتنميط والاستحواذ على الماضي 


الفصضل الكالت 


الخطاب المَلتّهم للزمن 
دراسة في الاستيلاء الكهنوتي - الشرعي 
على العالم في التراث الإسلامي'"' 


«البدعة أمّ القحة والتهورء أخت سوء العقيدة» ابنة الطيش 
والتهاون» 
القديس برنار من كليرفو 


من بين التقاليد الديئية المختلفة» أنتجت الحضارة الإسلامية ما يُمكن 
اعتباره الانشغال الأكثر وعيًّا ورسوحَا بالتاريخ» وقدمت عن هذا التاريخ 
الكتايات الوافرة الأوسع انتشارًا. فالاهتمام بالماضي ظاهر في الأنواع الأدبية 
العربية كلها: لقد أرسيت كلاسيكية الشعر من خلال تشكيل نصوص وأنماط 
سابقة- وقافت: الأعمال الشرغية والتقواتية يتاسيين .المعرفة ع السمارسة 
الإسلامية الأولى على نحو مشابه لكتب نصائح الملوك؛ كما أنها قيِمت 
مناقب ملوك وحكماء سابقين ومثالبهم من تواريخ مختلفة. أما التأويللات 
والتفسيرات القرآنية فاقتضت معرفة واسعة بالسوابق الإسلامية (الأثر) 
والاستعمالات اللغوية الغابرة. وقد جرى تسجيل تاريخ السلالات والأزمنة 


(1) أود أن أعبر عن امتناني الشديد لكل من شيريل بوركالتر (عالةطاتن8 الرمءد5) ومارثا موندي 
(11509 842:3) لدورهما في إخراج هذه الدراسة إلى النور. وأود أيضًا أن أشكر المؤتمرين في شيكاغو 
في أيار/ مايو 1992 لتشجعيهم وتعليقاتهم. كما أشكر عثمان تاستان للمعونة البيبليوغرافية التي قدمها. 
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والتراجم وترتيبها زمنيّا بعناية بالغة. كما شُكلت التواريخ الشاملة على نطاقات 
واسعة”*'. ويمكن برهنة اتساع نطاق الارتباط بالماضي بدءًا بالتسجيل التقني 
والفضولي للتواريخ والأحداثء» وصولا إلى الاستيعاب الكلي للأحداث 
الماضية من خلال الفهم الأسطوري لها. ومن بين هذه الارتباطات برز 
تاريخ الخلاص بوصفه دعامة أساسية للمؤسسة الكهنوتية الإسلامية. ومن 
الواضح أن هذه النظرة إلى التاريخ المشترّك مع منظومات توحيدية أخرى 
كانت عرضة لالتواءات وانعطافات وتحولاات شديدة الفردية» منها التحول 
الشرعي/ القانوني. وتهدف هذه الدراسة إلى رسم بعض الملامح التي تتبناها 
الرؤى الإسلامية عن تاريخ الخلاص ووصف بناها الأساسية - قبل الشروع 
في دراسة النتائج المترتبة على هذه النظرة - ولا سيما الاقتباسات التي نجدها 
في تلك البنى عن التقنيات النظرية المستخدمة في النظرية الفقهية الإسلامية 
(أصول الفقه تحديدًا) لاختزال الأحكام الشرعية وتحويلها إلى حجج صادرة 
عن السلطة الشرعية. إن هذه التقنيات تدل على نزعة إنسانية عامة نحو 
إدراك العالم وتعقله بناءً لأساطير الأصول والجذور. في السياق الإسلامي» 
كانت هذه الطريقة هى الوسيلة التى استطاعت من خلالها النظرة الكهنوتية 
الاستحواذ على العالم والاحتفاظ به لنفسها وجعله في الوقت عينه حقل 
نشاط الكهنة وشرعيتهم والحجة المصدقة للسرديات الكبرى التي أسسوا 
لها. وبشكل متواز طبعًاء كانت هذه الوسائل سببّ إسكات الأصوات 
المخالفة 8 المقاربات الأخرى. إن تحليل هذه السيرورات التى 
شهدها التقليد الإسلامي سيسمح لنا بإظهار العناصر الأساسية لنظرية 1 
في شأن الخطاب الإسلامي العقائدي عمومًا. 


(2) لا يوجد بيان عام ودقيق عن الكتابة التاريخية العربية إلى الآن. وحتى ذلك الحين» يمكن أن 
يكون المصدر الآتيء في حال جرى الاطلاع عليه يحذرء مفيدًا ونافعًا: نما «رطاك'12» ,6106 2 ىم .لآ 
108-17 .هم ,(1962 بهمقهمآ) (كلء) علآوط .1 ./8ا يق بسهط؟ .ل .5 ,«رماعا تزه «منامعتاسق) عط جز كعتويدى 


ينظر أيضًا: (1994 بعولمطموع) ومنسط امعادجملت) عر؟ صذ اطويدهط1 امعسمعزا] عنطمعق4 ,تلتلقطعز +1 


يُراجع البيبليوغرافيا المشروحة فى: لاد كلمطعاءمعلمنالهيع ال[ كعارع الع ممم  »)[‏ ,ممقصههة هآ 
01-37 ,كتجهادا كعك لأء/17 ولط «بناءللا معطععتصداوز ععل هذ معاصعء0ا ممعطء اخ تطعدوعع لصن مععصب [لاعاكه نااء2 
.28-7 .مم ,(1997) 1 ,مر 
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١ 5‏ ك2 


تتقاطع اهتمامات الحضارة الإسلامية مع اهتمامات عالمية أخرى تُعنى بأصول 
العالم وبداياته» وجذور النظام الاجتماعيء والتاريخ الأول لبعض الحرف 
والتقاليد. لقد طورت ثقافات العصور القديمة هذه الاهتمامات بالأصول” بشكل 
لا يقل عن اهتمام الحضارة الصناعية الحديثة بها حيث تفردت هذه الأخيرة» 
بنظرياتها عن العقد الاجتماعي وبنزعتها التطورية» في الإعلان عن أن البشر تحدّروا 
من سلالات همجية وغوغائية» وربما من أصول أخس من تلك وليس من آلهة أو 
أبطال خارقين”. وقد استطاع تتبع الجذور هذا أن يقدم» من بين سياقات أخرى 
أكثر أهمية ربماء تفسيرات لحالة الأوضاع القائمة التي يعيشها أنموذج تاريخي 
قائم على مفهوم من الاستمرارية الكلية عبر الزمن. لقد عرف الأدب الصيني نوعًا 
مميرًا من أدب «المعاجم التاريخية - التقنية» عَنِيَ بالوقائع الأولى للأشياء؛ وقد 
صُبط وكتب في القرن الثالث قبل الميلاد”. ونسج الأدب العربي على المنوال 
نفسه مخلمًا لنا ترانًا غنيًا عرف بكتب الأوائل© التي كان هدفها في ما يبدو تقديم 
نوع ثمين وغير اعتيادي من المعرفة ذات الطبيعة المستغربة. وكان هذا ضربًا من 
المعرفة شكل في ما بعد جزءًا من ترف فكري تمايزي عاكس لتطور مدني وحضري. 

لقد كانت كتب الأوائل سجلًا للنماذج”؛ إنها تحفظ أحدانًا فردية تأسيسية 
تظهر بصورة مواثيق بطولية لسلسلة من الأحداث المتعاقبة الأبدية والدائمة. 
لذلك مثلاء تشير التقاليد التاريخية العربية إلى الفعل الأنموذجي الأول الذي 
كان بداية جميع الأمثلة اللاحقة عليه والذي تقوم فيه المرأة باستخدام السكر 


(3) ينظر على سبيل المثال: لولمه معط نعم ,(.قلع) كوم8ظ عورمء0 لمة لإمعلامآ .0 عنطائم 
.(1935 بععممستلدظ) بوتاوناصق مذ كمء10| وعلماء8 


(4) يقارن: .52-53 .مم ,(1976 ,معدعتطت)) صمكمء8 أوءنعوعط أوصه عسن أبن ,كصتاطو5 القطعدلة 


(5) -267 .مم ,(1969 ,هملهومآ) «منامه11 مم0 786 نها «رمدلا مسعاودظ لمة عصمت» ,ممطلعءل< .ل 
.268 


)6( اقرأ مقدمة التحقيق فى: الحسن بن عيد الله أض هلال العسكري» الأوائلء تحقيق محمد 
المصري ووليد قصاب (دمشق» 5ج آءعصس 13. 
زفق .105 .م ,(1955 ,هملهما) (.كمدةى) علوهءآ .15 .إل( ,سريء8 لوصرواط ره طابرلة 786 ,علدناع .للا 
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المذاب [أو النورة] لنزع شعر بدنهاء [تشير إليه] بوصفه رغبة الملك سليمان 
بأن تقوم الملكة بلقيس بنزع شعر رجليها. وعلى النحو نفسه. فإن لجوء الملوك 
إلى المنجمين بدأ مع زرادشتء وكذلك صناعة الدروع مع داوود”. كما 
أن السيادة الملكية بدأت مع إبليس الذي كان أول من حباه الله السلطان". 
وإبليس هذا نفسه كان أول من استخدم مفهوم القياس في عصيانه الأول لله 
عندما قاس نفسه بآدم"2. وعلى الرغم من التفطن إلى أن معظم هذا السجل 
عن البدايات كان مزيقًا(”"» إلا أنه في ما يبدو قدم عناصر عدة متميزة ساهمت» 
بعضها إلى جانب بعضء في نسج كل ما كان يُعرف عن العالم بأسلوب محكم. 
إن العلاقة بين الأحداث التدشينية الأولى ومحاكاتها الحالية تضع التأسيس 
نفسه في مصاف إكمال العمل وإتمامه» وتجعل النسخ اللاحقة عليه سلسلة من 
الأحداث المتعاقبة المتمائلة التي تعود كلها إلى الحدث التدشيني الأول. 
يتألف هذا المخطط الذي تترابط فيه سلسلة من الأحداث النوعية من 
محطات متماثلة من التأسيس والتدشين المّعاد والمتكررء ويقوم بإنتاج سلاسل 
زمنية أصلية: أمثلة السلطة التى بدأها إبليس» وأمثلة اللجوء إلى المنجمين التى 
تعود إلى زمن زرادشت» رف الكثير. وتتألف هذه النماذج في الحقيقة من 
أحداث أنموذجية عليا أوجدت براديغمًا معيئًا استمر فى تكرار نفسه من خلال 
سلاسل أنموذجية من الأحداث المتعاقبة. إن الجر يان التعاقبي لهذه السلسلة 
غير إيقاعى» ذلك أن تلك الأحداث تفصل بينها مهل زمنية مختلفة وغير ثابتة. 
ولس رين بعتو البنانيلةة شانةاقر ذلك سآن زفق الأسطورة ناهد موينة أن 
ذا تعاقب منتظمء لكنه ناتج من تشكيلات متشابهة في المضمون تفصل بينها 


(8) عز الدين بن الأثيرء الكامل في التاريخ» تحقيق كارلوس يوهانسن تورنبرغ (بيروت» 
1966-65): مج [ءص 223 2237 273. 

(9) أبو جعفر محمد بن جرير الطبريء تاريخ الرسل والملوك؛ تحقيق ميخائيل جان دو غوجه 
(ليدن. 1901-1879). ج 1 ص 80-78. 

(10) ابن الأثيرء مج 1ص 72. 

(11) على سبيل المثال: أحمد بن محمد بن مسكويه وعلى بن محمد بن أبو حيان التوحيدي. 
الهوامل والشوامل؛ تحقيق أحمد أمين وأحمد صقر (القاهرة» 1951): ص 122. 
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حدود زمنية تشابه في تقسيمها الموازين [الفواصل] في السلم الموسيقى!2". 
بهذا المعنى يكون التعاقب مولدًا للهوية؛ وجميع ع اقراضات الشية أو الانخرافة 
في هذا النوع من التعاقب لا ينتج منها سوى «أشكال متضخمة ومتمددة لهوية 
مخصبة)””2. وهذا ما يفسر السبب الكامن وراء محافظة تقليد اللجوء إلى 
التنجيم على شكله الذي تأسس عليه سابقّاء وا ستمراره دائمًا في تكرار نفسه 

من دون تغيير. ولهذا أيضاء تحافظ سلالة جينيالوجية ما على هويتها الخاصة. 
وعي عزريك في إطار السريات العريية وغترهاء معررة عن خلل:الإشتازة إل 
إنكاءاتفاووع جدينة ‏ تروظ يعض البذايات العازيفية أو الذي 


لقد دُتمت العناصر المتعاقبة والمتشابهة من هذا النوع وضْحُمت عندما 
حدّد بداية 0 ارم في يسكات 0 أملاها الل لكين بذلك» 
يه 0 هذا الأخير تواعده في شكل وقائغ اول [أوائ) 
مقدسة تشكل خزانًا من الأسس والانتتصارات الخالدة والمعتّبرة. إنه زمن ذو 
قيمة حقيقية» وزمن عظيم يخترق بالشعائر والطقوس جريان الزمن العادي: إنه 
يحدد فواصل الزمن العادي وحدوده بعلاماته الخاصة. ويستحوذ عليه تالمًا. إن 
قوة الزمن العظيم واستدامته وضرورة تكراره أرجح في الميزان من الإيقاعات 
المنضبطة والمستمرة للزمن العادي*". 


عندما يواجه الزمن الكرونومتري العادي ذلك الزمن العظيمء أ 
المقدس والطقسي والأسطوريء فإن ذلك ليس إلا شغورًا نوعيًا وزيفا 
أنطولوجيًا لا يستمد خصوصيته وتميزه إلا عندما يتحدد ب«المحطات 
المفصلية» التي تقسم الفضاء المقدس زمانًا ومكانًا”". وليس هذا التعاقب 


(12) لمة معنولز بنك 1) (.كمدنا) ستعطمدال! .8 بعمعم! عزإمطصيرى زه بر[ممعماتطط 786 ,تعرتوية© أقمع] 
.8 .م ,2 .املا ,(1955 ,مهل0ممآ 


(13) (كهةعا) لإعسقاطظ .)1 بنوماءه5 ره «م ةاناعم «ربومتعوه م1 786 ,5ذلهأرماكة©) كباذاعمه©) 
.3 .م,(1987 ,.وودالةا رععلارطصة2)) 


)214 (1935-1936) 53 .املا ,دعيواطزمودمانطط دوطعمعطعء8 «روعطالام أء ومرمء1» ,العغصن وععرمء0 
.5 ,240-242 .مم 


(215 .118-119 .مم ,2 .1م“ ,برزممكوماتطط 786 ,تعرزوكة 0 
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المكملات المقضيدة ب الكفان 7الدورية” للذاف ا الملقديةه بو الابقا عات غير 
المنتظمة لتاريخ الخلاض التى تبلغ دزوتها فى ايارس بكرار للداياكايكاها 
الأوسع . «متضخمًا وممتدًا» ل «هوية مخصبة). إن بنية هذا التعاقب 
والتكرار تُفسر تاريخ الخلاص وتعلله؛ وهو تاريخ تضرب جذوره عميمًا في 
الفكر الديني. لكن لا يمكن القول بأي شكل من الأشكال إنه مقتصر على حالة 
الإسلام» بل يمكن النظر إليه بوصفه فصلا مقومًا وعلامة فارقة للاعتقادات 
التوحيدية 2060 


بعيدًا من هذاء كرست في المفهوم الإسلامي فكرة أن الخلق دليل على 
النهاية والآخرة7". بناء عليه. يتكون التاريخ من دورة كبرى تنغلق على نفسها 
وتجمع البداية إلى النهاية بوصف كل واحدة منهما حقيقة للأخرى» ويصير 
التاريخ المسار الذي عبرته تلك الدائرة في عملية انغلاقها على نفسها فحسب. 
ولا بد من الإشارة هنا إلى أن النقاش في هذه الدراسة مقتصر على الإسلام 
بجناحه السنى الأكثريء وبالتحديد عند نقطة الانعطاف الخاصة التى شهدها 
النظرة الإسماعيلية والرؤى الباطنية اللأخرى التي تتبنى نظرية الدوائر السبع 
للتاريخ» التي تنتهي كل منها بمعاود البداية وتخلص إلى تتويج هذه الحركة 
بدائرة تاريخية أخيرة لا تعاود نشاطها. وعلى الرغم من هذاء يمكن القول إن 
بنى الزمنية الإلهية التي نتحدث عنها هنا (أي في الإسلام السني) مشابهة لما 
نجده في الرؤى الإسلامية الأخرى*". 


لقد رأينا أن التركيب الخاوي للزمن العادي وسيلة للوصول إلى البراديغم 
النهائي الذي يقوم بمفصلة جريان الأحداث في محطات بارزة ومهمة تنطوي 


(16) «رمتاهداه5 عنبجداعا ره ممناتكممنجمم) جره ادعاسم «بءزإئاط ممتمواعوى 1186 ,طعدهءطكمؤكةا مطمل 
.م ,(1978 ,لعه!<0) 34 دعترع5 [2أمع021 مولممآ ,صم و2 


2017 .130 .م ,(1958 ,كتمة") جورم ء| كرمل «موطزوعطا ,عدعوطنه581 لا 

(18) لمراجعة الفكرة الإسماعيلية عن التاريخ خ ينظر على سبيل المثال: امصسعاع» ,ععالدةا بط 
100/6 زه أهسنامل أونروناوتدء)::/ «بأطعنسمط1 عنتصداكاآ 0 مل عصلة :توماو 2ه طصول/لا عط لمة د5مدروم6 
.355-66 .مم ,(1978) 3 .هم ,9 .اأ6؟ ركء :فلا35 امومع 


على قيم مقدسة تضفي بالتالي على التعاقب التاريخي هالة قدسية. وتعبر هذه 
القيم بالدرجة الأولى عن تكامل النظام الإلهي الذق تأس أولة مع خلق آدم 
وما تلى ذلك من ضرورة استعادة حياته تمامًا في الجنة» ومن ثم في المحاولاات 
المتقطعة لإعادة تكرار هذا النظام على امتداد تاريخ النبوة الذي بلغ ذروته مع 
التأسيس الحاسم والنهائي للنبوة في شكلها المحمدي الذي سيشهد 0 
إعادة تأشيم ثانية عشية قيامة العالم. . وتندرج ضمن هذه الدائرة الكبرى عوامل 
أخرى ذات أهمية أقل إلا أنها تضارعها في اشتمالها على المضمون القدسي. 
كما هن الال ف السمحة جيف السوط مهن النسة مور اوحرف الزرسان 
العاريق لل فإن التاريخ الإسلامي عبارة عن «زمن حتمي للاختبار»”**2 يظهر 
فيه وجود الله في شكل سلسلة من الأنبياء تبلغ ذروتها مع النبي محمد”'©. 
هكذاء فإن القلم كان أول مخلوقات الله. وقد ان أن يكتب «كل شيءاء 
وبالتالي كتب مستقبل مسار الخليقة كله في سجل من النماذج العليا 
والسنن التاريخية. وقد عرف آدم, بأسماء عدة تدل على شخصيته الأنموذجية؛ 
فذعيّ بأبي تراب: التراب الذي لقت منه البشرية وإليه ستعود. وعُرِفَ أيضًا 
بأبي البَشرء وبأبي محمد باعتباره الظهور المحمدي الأول”©. وعلّم الله آدمَ 
الأسماء كلهاء من أرفعها إلى أشنئهاء وأفعالها وحروفها ومشتقاتها كلها*©. 
وبناء عليه أسسّن النظام اللغوي الذي تحتاج إليه الحياة البشرية تمامًا كما 
أسّست المهارات الزراعية والصناعية7©» وكان ذلك تأسيسًا أبديًا وبصورة عامة 
ونهائية. وبالطريقة نفسهاء طبعت العذابات التي عوقبّت بها حواء العبء الذي 
تنوء تحته النساء إلى الأبد. وذلك في دافع مبغض للمرأة تتضاءل أهميته إذا 


(19) 81 .م ,(1955 ,معقعتط0)) بمماعاط م ورمعلا ,طااباقآ اموا 
)220 1 
2010 131-22 .مم ,سمطمعطقا ,عمعوطنملة 


(22) الطبريء تاريخ, ج 1. ص 30-29. 

(23) إسماعيل بن عمر بن كثيرء البداية والنهاية (القاهرة.» 1932)» ص 97؛ مطهر بن طاهر 
المقدسيء كتاب البدء والتاريخ؛ تحقيق كليمنت هوارت (باريس» 1909-1899).: ج 3 ص 10. 

(24) الطبريء تاريخ ج 1. ص 96-95؛ ابن كثير» البداية والنهاية.؛ ص 71. 

(25) الطبريء تاريخ» ج 1» ص 131-128. 
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ما قورن بالكتابات المسيحية القروسطية عن المرأة: آلام المخاض والحيض» 
وطول فترة الحملء والدونية أمام الرجل» وغير ذلك9©. 

على هذا المنوال» حُدّدتٌ بدايات الأحداث ذات التأثيرات الكبرى والتى 
تكون أوثق صلة بعالم المقدس. ومن بين ذلك طبعًا عناصر مرتبطة بالذاكرة 
الشعائرية» لعل أبرزها طقوس الحج إلى مكة. لقد كان آدم أول من أدى فروض 
الحج في بقعة بنى في ما بعد ابنه شيث عليها الكعبة؛ أدى آدم الحج بناءً لطقس 
الطواف (باتجاه حركة عقارب الساعة) الذي زُعم أحيانًا أن الملائكة أدت 
حركته قبله بألفي عام”. وتُعزى شعائر الحج وطقوسه نفسها إلى إبراهيم 
وزوجته هاجر وابنهما إسماعيل”*©. على أن اختلاف نسبة الطقوس إلى إبراهيم 
أو آدم أو غيرهما تبقى غير مهمة؛ إذ إننا نجد هذه النسبة في المصادر ذاتها من 
دون أن يفضي ذلك إلى أي تعارضء ذلك أن الخط التطوري للحدث مستمرء 
ولا تختلف عناصره جوهريًا من آدم إلى إبراهيم وصولًا إلى محمد: إن السمة 
البدئية الأولى التي يُنسب إلى آدم تنسب بالقدّر نفسه إلى إبراهيم وتبلغ ذروتها 
مع محمد. وفي أي حالء فإننا نتتحدث عن حقيقة واحدة أوحيّ بها أكثر من مرة 
وإنما من دون تغيير. في هذه الحالة» كما في حالات أخرى كثيرة على امتداد 
سير الخط النبويء فإن من المفهوم أن ما يُوحى به واحد وقديم وأزلي, ألا وهو 
الإسلام'”2. 


إن العقيدة الوحيدة التي توفرت لآدم كانت أنموذجًا أعلى من التوحيد» 
ولقد أوحيّ إليه بالأوامر الأساسية بحرمة أكل لحم الخنزير والدم والميتة0©. 


(26) أبو الحسن علي بن الحسين المسعودي. أخبار الزمان ومن أباده الحدثان» تحقيق عيد الله 
الصاوي (بيروت» 1980), ص 74. 

(27) ابن الأثيرء ج 1» ص 38., 40؛ المسعودي, أخبار الزمان» ص 73؛ عبد الله بن مسلم بن 
قتيبة» المعارف. حققه وقدم له ثروت عكاشة, ط 2 (القاهرة. 1969)» ص 20؟؛ أحمد بن أبي يعقوب 
اليعقوبيء تاريخ اليعقوبي (بيروت». 1960)» ج 1 ص 6. 

(28) اليعقوبي» ج 1» ص 087؛ ابن كثيرء البداية والنهايق» ج 1ء ص 155؛ ابن الأثير» ج 1» 
ص 0103 107. 

(29) المقاطع التالية الذكر مشتركة مع الفصل الأول من هذا الكتاب. 

(30) المقدسي. ج 3» ص 10. 


كما أن إبراهيم كان المسلم الأول الخالد بامتيازء وتلقى ما يُطلق عليه بشكل 
متفاوت قواعد شرعية عامة وأساسية للإيمان» أو ما يمكن وصفه بالصفمات 
الأنموذجية للمؤمنء ولاسيما تلك التي تتعلق بالطهارة كالختان وإزالة شعر 
البدن. وتلقى أيضًا شعائر طقسية عبادية أبرزها الحج إلى مكة””. ويمكن فهم 
مسألة صدور تعاليم الدين الفطري الأول - الإسلام - في أزمنة مختلفة وفي 
أوضاع متغايرة باعتبارها عملية يقوم فيها اللاحق بإعادة تلخيص السابق وفهمه. 
وحتى عندما تحصل التغييرات» فإنها في الكتابة الإسلامية لا تعني بطلان 
صلاحية ما تم تعديله» فهذه تغييرات لا يمكن وصفها إلا بأنها تحقيق للكمال 
فى إطار جدالية التجاوز والاستمرار (8هناطءعضناه) التى تحدث عنها هيغل. إن 
الحالات الخاصة بالطقوسء كما فى حالة النبوة تمثل تخا لعدارة كات عي 
متبدلة متوافقة بالكامل مع البنى الزمنية المشار إليها سابمًا. وتصل هذه النسخ 
إلى تمامها وانغلاقها عندما يُمحى الدنس عن وجه الأرض في تاريخ المستقبل: 
يحدث هذا عندما تقع سلسلة من العلامات الكونية التي تبشر بظهور القائم 
المهدي (المخلّص». وباستعادة تجربة الإنسان الأول آدمء وذلك استعدادًا ليوم 
القيامة» اليوم الذي يلقى فيه بالدنس والفساد في نار جهنم ويعاد نظام الحياة 
الذي كان في جنة عدن020. 

بعد أحداث علامات الساعة المسببة للفوضى وانقلاب النظام الكوني - 
كشروق الشمس من مغربهاء وإطلاق العنان للقوى التدميرية ليأجوج ومأجوج 
في العالم» وحكم الدجال؛ وأحداث أخرى تقع في تاريخ المستقبل”" - يُفتح 
الباب أمام إعادة التجربة الآدمية الأولى أكثر مما كان متاحًا بعد الطوفان الكبير. 
ويحمل المهدي اسم محمد بن عبد الله: إنه سَمِيَ الرسول وسليله. وفي بعض 
التقاليد الدينية يمكن أن يكون تجسيدًا له أيضًا. ويقود المسيح عيسى بن مريم 


(1) الطبريء تاريخ؛ ج 1. ص 309 وما يعدها. 

22320( عزيز العظمة الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية (بيروت» 3) الفصل الثالث» 
وأماكن أخرى. 

(233 77+ رابوط زه أموطفمه8 ,(لء) عاعماممعل/لا .ل :ها «رسوط» همه «اةزْ0ز0ة0» 


4 .1ل اعععرم 0بره ععوط «روعلاط طورية م1 كمقتعقطعتفظ» ,طعدصج هف -لمة عاعة :(1960 بمعلءا) «مناتوه1 
؟! 15 .مم ,(1992) 


الجيوش التى ستحارب الدجالء فيحقق بذلك كمال حقيقته الأولى عبر التغلب 
كاملة» ومن خلال التخلص من رواسب العيوب السابقة كلها التي تلت ظهوره 
الأول: فيكسر الصليب ويقتل جميع الخنازير. ويبطل المسيح التسامح مع غير 
المسلمين من أهل الكتاب - النصارى واليهود والصابئة والزرادشتية - ولا 
يقبل أي تحول جديد إلى الإسلام؛ بل يقتل كل من لم يُسلم عوضًا عن ذلك. 
ثمة نظير كوزمولوجي لهذه الاستعادة التي تنتهي بإعادة الطهارة الآدمية الأولى؛ 
وهي مشابهة لاستعادة نظام ما قبل الخليقة لإعادة إحياء الأصول كلها من 
جديد: عند قيام الساعة» يميت الله الملائكة أجمعين قبل أن ينشرهم و الخلائق 
كافة ويبعثهم من جديد: حينئذ لا يبقى غير وجه الله كما يشير القرآن في أياته 
(28: 88 و39)27-26:55. 


بالتالي» فإن كل ظهور للنبوة هو «تحقق للآخرة»”*”» وإعادة إحياء لزمن 
الألوهية. والفكرة شبيهة بتلك التي سادت في الشرق الأدنى قديمًا عن إعادة 
إحياء الزمن سنويًا عبر الملوك» أو كما في أسطورة أدونيس*". والإيقاعات 
التفصيلية للاستعادات المشار إليها تعيد بدورها تأكيد مسائل عددية 
وكرونولوجية (وفق ترتيبها الزمني) خاصة بالأنموذج الأعلى. فعدد الرجال 
الذي حاربوا في بدر مع النبيى ضد قريش في عام 624 للميلاد هو عدد الرجال 
نفسه من بني إسرائيل الذين قاتلوا مع داوود ضد جالوت””©. ويوم عاشوراء 
(العاشر من محرم من كل عام) الذي تُستذكر فيه ملحمة الحسين في كربلاء 
هو نظير يوم الغفران عند اليهود (يوم كيبور)» ويعتقد الشيعة أنه اليوم الذي عفا 


(34) إسماعيل بن عمر بن كثيره نهاية البداية والنهاية في الفتن والملاحم؛ تحقيق الشيخ محمد 
فهيم أبو عبية رئيس بعثة الأزهر الشريف بلبنان» 2 ج (الرياضء 1968).ج 1 ص 172-171. 176ء 
7 الطبريء تاريخ» ج 1» ص 55. 

(35) استعير هذا الاصطلاح من: .88 مم بلاتاق نآ 

(36) تفيد أسطورة أدونيس بوجود الصراع الذي لا ينقطع بين قوى الحياة المتجددة والموت 
الذي يهدد بالفناء. منشأ الأسطورة التاريخان البابلي والفينيقي وفيهما أن أدونيس يموت في موسم ليعود 
للحياة من جديد في موسم آخر. (المراجع) 

(37) ابن الأثير» ج 1ص 219. 
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الله فيه عن آدم وغفر له واليوم الذي استوت فيه سفينة نوح على الجودي 
ولقد أوحى إلى موسى بالتوراة فى شهر رمضان كما نزلت أولى آيات القرآن 
في الشهر نفسه!9©. بمتلد يولي المجدون اأمدم] تااخ امنا موع لخد يوفلة 
اليوم الذي تلى أسبوع خلق الدنيا ولأن الآخرة ستقوم فيه”*» يعتقد المسلمون 
بأن الجمعة هو اليوم الذي لق فيه آدم؛ وفيه مات. وسيكون يوم البعث””». إن 
خصوصية يوم الجمعة تمتد أيضًا لتطاول استحباب إقامة العلاقة الجنسية أيامَ 
الحم **. إلى ذلك؛ روى المسعودي في القرن العاشر للميلاد نقلا عن بعض 
معاصريه المسيحيين أنهم يؤمنون بأن اليوم الذي صَّلِبَ فيه المسيح يوافق اليوم 
الذي هبط فيه آدم من الجنة واليوم الذي مات فيه””. 


يمكن التحليل الرمزي* أن يضطلع بدور المكمل الهرمنوطيقي 
وأن يكون أسلوبَ فهم لهذه التكرارية المتسلسلة التي يصوّر فيها التاريخ 
حد ما فترة المسيحية البابوية - ضربًا من أخروية سابقة لأوانها**, فإن الحال 
تنطبق أيضًا على الأحداث التاريخية ذات الدلالة الإلهية كلهاء فهى إما أن 
تكون تنبوًا لنهاية معروفة وإما استعادة لبداية سابقة. يُمكن أن يُقدمَ موسى 
بوصفه صورة عن المسيحء وهذا ما حصل فعلاء كما فهمت القُلك التي بناها 


(2)38 2 ,هء!71 داكا ونويا3 «للءملما مدتباناتلعامة عطا مه وتعالا اغلطذ عموره5» ,وعطاطمك؟ا ممائط 
7 .م ,(1980) 


(39) اليعقوبي» ج 2. ص 34. 
(40) ,للع) اأعطمصقك طمعدمل نمز «لزاتمه نولبط عنأكمئدط مز موزل همه عمتت ,اعموزت9 ععالزقن 
.م ,(1957 ,مماأععمءط) 30.3 ععلءع5 مععمللامظ8 ,3 علاموطعقعلا ومموعط عطا مره؟] و5رعموط ,ء117 جره معلا 


(1) ابن كثيرء نهاية البداية والنهاية. ج 1. ص 279-278. ويراجع النقد التشكيكي الذي يقوم 
بهء ابن الأثير» ج 1» ص 20. 

(42) نص لابن قتيبة» في: الجنس عند العرب (كولن؛ 1991).؛ ج 1 ص 7. 

430( أبو الحسن علي بن الحسين المسعوديء كتاب التنبيه والإشراف. تحقيق م. ج. دي 
كويجى (ليدن» 4 ). ص 125. 


(44) لمراجعة دراسات بارزة فى هذا المجال. ينظر: اء ءسمعةاهطسبزد ,ه1700 ههاء12 
١‏ 110 .مم ,(1978 ,كتموط) «من/لماء عام 


(45) 6 87 .مم بأعموتن© 


نوح ونجت من الطوفان كصورة مسبقة عن الكنيسة*». وفي الواقع» اعتّبرت 
الملكية الأوروبية القروسطية يمنزلة محاكاة لملكية المسيح. وصوّر الملك 
المتوج على العرش كرمز للمسيح”“. إن العلاقة التي ا هذه القراءة 
أكثر جوهرية من تلك التي تنتج من الاستعارة المجازية أو الكناية”*“. إن 
الصورة والحدث,. كما لاحظناء مرتبان في تسلسل يقع خارج جريان الزمن 
بوصفهما تأكيدات ذات قوة دالة على قالب ذي محايثة لا تنتظم في الزمن. 
فكما تم انتشال شخصيتي إبراهيم ومحمد من الزمن الكرونومتري وأزيح 
فهمهما إلى منظور يتضمن معنى التجلي والظهورء وكما انتّرعت معركة بدر 
الآنفة الذكر من طابعها المحلي المرتبط بالإغارة والغزو في العُرف العربي 
القديم وقرتت نصيًا بوصفها نوعًا من الجهاد وبالتالي عنصرًا من عناصر 
الربوبية”*. كذلك الأمر بالنسبة إلى جميع الأحداث المعتبرة المقتلعة 
من واقعها الملموس فى هرمنوطيقا تاريخ الخلااص (عأطعتطعدوعودااء11)» فإنه 
تجري «إزاحتها [...] وموضعتها عبر منظور من الخلود» كما يصطلح على 
ذلك أورباخ (طعدطعسم طوتع)290. لذلك يعتقد رجال الدين المسلمون أن 
العهدين القديم والجديد من الكتاب المقدس يحويان بالضرورة تصورات 
مسبقة عن الظهور المحمدي؛ وأي إنكار لهذا من المسيحيين ليس إلا نتيجة 
تحريف الكتاب المقدس”'©. ولقد شهّر آباء الكنيسة قديمًا فى وجه اليهود 


(46) لمراجعة الكتابات الضخمة عن هذا الموضوع يُمكن القارئ مراجعة البيان الممتاز في: 
.8 .م ١984(,‏ ,كعاذعءمةالا!) عمامععانا اتمءموصاط ره نمآ عطا تمر 765ء50. :م1 «رفعنعاط» باعوطعنم .ع 
(472) برومامءط1 امعتتاوط أوبووزوءلا جز بروناء 4 +8001 وها[ دودلا 786 ,موألناهرمامة ءا 1[ .8 
51 ,58-89 .مم ,(1957 ,وماععورط) 
(48) للاطلاع على الفارق بين الكناية أو الاستعارة (007ع16!ة) والرمزية (لإوهامملة) ينظر: 
«مقعناعا؟» ,اعوطيعنة :) 69 .مم ,(1977 ,حمملممآ) لع "اك ركء متعم[ معنعترط0 براعوع ,لإااعكا .2 الى ال 


0 
(49) حول هذا التحول يُنظر: 25-7 .مم بطع ناموطومو/ةا 
(2530 42 .م «قكتاعة» باعقطمعياه 


2510 ابن كثير» البداية والنهاية؛ ج 2.2 ص 7 وما بعدها. ولقراءة تأويل رمزي للعهد القديم 
كهذا ينظر: أبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن قيم الجوزية» هداية الحيارى في أجوبة اليهود والنصارى 
(بيروت» 627 ص 51 وما بعدها؛ العظمة. الكتاية التاريخية (2)1993 ص 34-32؛ ,اعمرعم هام .4 

1 .م ,(1986 ,دهلده!ا) دءناءنع30 أأتروادا مجه اطونوط1 عنطمم4ل 
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تهمة رفض التأويل المجازي للعهد القديم واعتبروا أن ذلك كان بسبب 
رغبتهم الضمنية في عدم الكشف عن ذكر المسيح فيه520), 

كي يكون هذا التأويل الرمزي ممكناء فإن الزمن لا بد من أن يُفهم بواسطة 
رؤية محددة قائمة على دراسة ملامحه وسماته الخارجية ومحاولة التفرس فيهاء 
وهو ما عرضنا بعض خصائصه سابقًا. يجب أن يُخصص الزمن المادي لسلسلة 
من الأحداث الموصوفة في وثيقة الربوبية الأولى والمقتصرة على تتابع المحطات 
تلك. في هذا السياق من التصنيف الزمنيء يستأثر النمط السردي المرتبط بالعناية 
الإلهية بالزمن الكرونومتري» وذلك كضرب من التنظيم الخطابيء تمامًا كما همي 
الحال بالنسبة إلى ضروب أخرى من التنظيمات الموجودة في الكتابة التاريخية 
من قبيل المَلّكية في الكتابة العربية التاريخية التي تعود إلى القرون الوسطىة6. 
كما أن الخطابات المُلتَهمة للزمن عن تاريخ الخلاص تستحوذ على الزمن من 
خلال اختزال محطات معينة من التاريخ وتحويلها إلى إدراك متمايز للخلود 
وللزمن العظيم تحت مسميات فلسفية من قبيل العناية أو التدبير أو القدر الإلهي؛ 
أو بوصفها إشارات أو رمورًا أو أنماطًا أو تصورات مسبقة أو مفاهيم متناسبة*6. 
بناء عليه» فإن الزمن الكرونولوجي المتسلسل ليس إلا متصلا خارجًا عن سلسلة 
محطات التدبير الإلهي؛ ولا يملك أي إيقاع متوافق؛ إنه مجرد تعداد لمجموعة 
من اللحظات غير المهمة» وليس له أي وظيفة جوهرية أو محايثة. فالمحايثة 
مضمون تتم مناقلته من محطة ربوبية معينة إلى محطة أخرى لاحقة عليها تستعيد 
سمات تلك وتعبر مساحات من الانفصال النوعي الشامل تطغى على اتصالها 
الكرونومتري. من هنا نفهم تشكل السلاسل التاريخية بدءًا بتكون أنموذج أعلى 
وصولا إلى اختتام حلقة الزمن بإحياء حاسم وواضح لذلك الأنموذج. 


(52) ..وقهالا بععلاتطصد©) .لء 29 رمروطزمع اعصدل عط زه برطومده/:22 ,دهؤلامللا ومبصاكياخ مروت 
.4 .م ,(1964 


(53) ,كعتصسوهمءة كملوددل «رعطوعة عتطمدععهعماعتط'! كمقل ممتنوسقم اء عرزمو1!]» ,اعصمعه-اى جاعم 
411-431 .مم ,(1986 الءحخف-ومةا/!) عرموذامئزا دا ,دغاغاء50ى 


9 
ويقارن: .5 ,1د1-ءتعبال-ع ووس[ نه «روعء النوصقا؟ 1ه وتولزلقهة [قعناأعيصاك م1 تمناعنلمعامل» ركعطمد8 لموامع 
.9 .م ,(1977 ,قهلهمآ) (.كمقع) طنوء تم 


)254 .45 .م «روع الام أء ومصعء1» ,اأمغصادا 
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لقد تم تبيان تقدم السرد على السيرورة في هذا النوع من الخطاب 
التاريخى”"؛ إن السرد الذي يدور حول تعاقب التجليات والتدابير الإلهية 
وتعاقنات: هه وضووها"- 1الاتفاظ والتصووات البيقة: والاتحادات- 
يقوم بتشكيل زمن المقدس كمساحة سردية له. وكي يفهم الاتصال عبر 
الزمن لا بد من أن يتم إظهار التعاقب من خلال براديغم مكاني قائم على 
مفهوم التجاورء وذلك بغض النظر عن أي انفصالء؛ فهذا الآخير, لأنه انفصال 
كرونولوجيء فهو ليس إلا وهمًا. ومنذ زمن بارمينيدس نظر إلى المكان بوصفه 
الشرط الأول لإمكان الكثرة؛ الكثرة في الزمن الضرورية للتعاقب الزمني - 
حتى تعاقب الهويات كما في هذه الحالة - وهي تجعل الزمن «بعدًا مكانيًا 
زائدًا ومجرد امتداد ليس غير©". إن الزمن الكرونومتري أو «المألوف». أي 
الزمن الأرسطي الذي يمثل قياس الحركة:» هو في الواقع تباعد فحسبء وهو 
يعكس علاقة المكان بذاته لا غير7. 

كما يؤكد برغسون بالاعتماد على تراث عريق سبقه. فإنه لا يمكن ضمان 
التجانس عبر الزمن إلا من خلال تحييز يقوم بتوصيف الأحداث المجردة عن 
القيمة» ومن خلال ترتيبها على امتداد زمني!*”) متصل. وفي تحليل برغسون. 
فإن هذا التجريد من القيمة مُعد للأحداث التي تحصل في العلوم الطبيعية 
والتي تؤشر إلى عناصر من «التعدديات المتصلة» التي يقع مقياسها خارجها. 
إن هذا الانقطاع في لحظات الزمن الربوبي المترافق مع الأحداث التدشينية 
والسئن التاريخية والأنماط والتصورات المسبقة والإنجازات» يقوم بإنتاج 


(55) 9 .م ,طعنمعطكمو/لا 
)256 .00 ,191-192 .مم ,كتمواءماكة 
(2)57 43 .م ,(1982 ,سماطعاءظ) (.كمدنا) دكدظ مداخ برطممكمائطط زه كمتع دعلا ,ع0 د5عناوعول 


(58) ,كك ءكلامء كم إن ولو ءامألء جم[ عط جره برودكط دا :[ازلز| مصوع سه 11716 ,ممكوعظ تمعتر 
,107-108 ,98-99 .مم ,(1910 عاتملا بجعلا لهة مولهمآ) (.كمهم)) مموعهظ ١1ل‏ .2 


وينظر رد دريدا على هذا فى: 40-4 ,35-37 .مم ,روجع 
من المفيد أن يتنبه القارئ إلى أن الكاتب ينحو أكثر باتجاه التأويل الإبيستيمولوجى لبرغسون كما 
كف (1966] ,كاعةط) ءتجكئةممكعرء8 عا ,عجداعاء0ا و1116 


ويبتعد من التأويل الذي يتبناه عادة المحللون النفسيون عن المسائل ذاتها والذي يمكن أن نجده عند: 


7 .مقطء .مع ,(1976 ركتموط) عاواجة71 مأ عل سنونعود ءلم كما ركلاعهة 6 [ج1!] عع 1201 
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لازمنية واضحة؛ إنه بذاته تعددية مترابطة» وبالتالي فهو مساحة مكانية تحولت 
إلى شكل زمني. وهو يؤسس ل«تعددية منفصلة» أو شبكة متشعبة منفصلة 
تفرز معنى مشابهًا لذلك الذي تعطيه الرياضيات الهندسية عند ريمان لمدطمء8) 
(ممدمء1ه للمضاعفات التي تحمل مقاييسها في ذاتهاء والتي تكون وحداتها 
عددية فقطء وفق معنى تخيّلي مفترض”*. ويقوم هذا المفهوم على افتراضين 
مقترنين يقولان بأن البعد المكاني ليس متجانسّاء وأن الرياضيات الهندسية 
قائمة على العلاقات لا القياسات. ففي تشعب منفصل وغير متصل كالذي 
ندرسه هناء يكون المقياس (التباعد) متضمنًا فيه ولا ينتج من محور استمرارية 


260) 


خارجي 

في حالة أحداث التدبير الإلهي (نمعه ادنامءؤن»ممم) المتضمنة مقاييسها 
فيها نفسهاء فإن جوهرها الأنموذجي يوفر لها ركيزة زمنيتها الخاصة ومبدأ 
تباعدهاء ذلك أنه العنصر الوحيد فى تشكيل إيقاعها. على أن هذا الخط 
من الأحداث الخارجة عن الزمن بالشرئية الأساس والمؤسسة والمسنونة 
والمتكاملة مكتوب بتعابير العالم الدنيوية المتمثل في خط الأحداث 
الكرونولوجية الخالصة. ولا توتر بين الخطين: إن الأخير يعبر من خلال 
نبضات دنيوية عن حدوث الأول وتوقيتاته؛ فطريقة الكتابة خيالية بحت 
بالنظر إلى الثقل الأنطولوجي للتاريخ المقدس الذي يُعبر عن إيقاعاته 
باصطلاحات المحطات الكرونومترية التي جرى تضخيمها وتأكيدها في 
ذلك النوع من التاريخ. كما أن محطات الزمن المقدس مرتبط بعضها ببعض 
بروابط شبيهة بتلك التي تربط محطات الزمن الكرونولوجيء فكلاهما مترابط 
من خلال التعاقب الذي يمثل علاقة المكان بنفسه. وبناء عليه»ء يصبح من 
الممكن افتراض توافق هاتين الحركتين. وقد انصرف هيغل إلى هذه الغاية 
نفسها عندما تحدث عن تزامن الروح والطبيعة. 


(259 .6 ,31-32 .مم ,ع2ناعاء12 


)260 يُقار ن: باأسطاداء8! ره م18 5 «أعاواط جره ««رمناء مي 1ه ع ترواعطالاى ,تعرزوكة0) أومرط 
.؟ 440 .مم ,(1953 كملا سعلظ) (.كمدئ) لإعطة/د5 كمز[آه00) عنرداة ع نزع52/25 5نارنان) م13 ]ابلا 
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بينما يطرح الزمن الكرونولوجي نفسه مجردًا من القيمة ومن دون أي ثقل 
نوعي يُذكر بوصفه التعاقب العادي للحظات. يقع زمن العناية الإلهية في قبالته 
مثقلًا بالوفرة التي لا تحمل الدلالات فحسبء بل العواقب أيضًا. ذلك أنه في 
عملية تركب التعاقك هذه تقوم سلسلة الأحداث التي جرى التأسيس لها من 
لد قعل اول واو ١‏ احافنهها عجره انيه وإوره على تساي الريك الات 
السلسلة» سواء أكانت ظهورية أم طقسية. وعلى تحويل المحطات اللاحقة بها 
إلى سنن معادة ذات حدوث أنموذجي. 

بالتالي» فإن البعد المكاني لزمن التدبير الإلهي بوصفه زمنًا لإعادة الصوغ 
التاريخية» يُمكن تفسيره بأنه بعد جينيالوجي. وأبرز خصائص هذا الأخير تأكيد 
الهوية من خلال إدراك الأصل [أي أصل تلك السلسلة الجينيالوجية] بوصفه 
تصورًا مسبقّء واللاحق منه بوصفه معاودة وإنجارًا له. إن النزعة الملتهمة للزمن 
في خطاب تاريخ التدبير الإلهي - تمامًا كما هي الحال مع كل تاريخ جينيالوجي - 
تبدد ثقل الحدث الذي يندرج تحت إطار ذاك التدبير من خلال حرمانه من جاذبيته 
الخاصة التي يستمدها من ظروف نشأته في زمانه الخاص. بالتالي» يتوافق الزمن 
الإلهي في تمثيلاته المكانية مع زمن الأسطورة. إنه ينحو باتجاه تأكيد واحدة من 
مزاعم ليفي شتراوس في نظريته عن الأسطورة؛ يجري تشكيل الأسطورة 0 
عر غير ذي مغزى قياسًا إلى صورة موسيقية تسمح للسرد الأسطوري - 
لظهور العتاية الإلهية في حكاياتها وكتاباتها وتجلياتها المختلفة 0000 
أسطوانيًا ذا بنية ثابتة (اللغة) تتجاور مع بعد مفتوح يتمثل في خطابها الخاص 
(018:م). في هذا التحليل» لا تكون أخبار المضمون الخاص للأسطورة (أو 
الأحداث المحددة في مسار الخلاص) سابقة عليهاء بل كما يقول ليفي شتراوس» 
إن «الأسطورة [هي التي] تتحرك باتجاه مضمون معين من خلال غواية جاذبيته 
الخاىة0©. إن انارت هو المخطط ل المعموة: 


(1 6) صطمل ,4 بروهاهطابزالز زه ععمعك5 3 م ومنتأعدالمماما ,«ماط وعاملز 786 ,ؤدناهءأك- كنا علندات0 
,629 ,633 .مم ,(1984 ,مهلممآ) (.5م23)) مقسغطعاء/لا معع120 > ممصساطعاعء/لا 


ويقارن: (.كمةما) القماباط5 ممح ,سفانت ره بددمءط1 عننمناجء3 4 :لتطالط عط زه ععسءدارلا بمقصامآ .لز تملا 
4 .م ,(1990 ,لمملا بسعل8ة لمة مهلدم.]) 
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السرد. مثل فضاء الزمن التاريخي في أخباره المقدسة» مقسم بواسطة فواصل 
تشابه تلك التي تنظم مساحة عمل البرهان ومساحة المنطق. 


2 ل 


بناءَ على ما تقدم. فإن التحديد والانغلاق الشاملين اللذين تعرضنا لهما ليسا 
مقتصرين على تاريخ الخلاص أو الذاكرة الطقسية؛ فنطاق تفسير النماذج 
العليا وتأويلها واسع جدّاء ذلك أن الفهم الأنموذجي للماضي حُدّد ضمن 
مضمون تربوي,. والأسطورة ليست مجرد «تاريخ مثالي)2©. وتُّقدّم الأحداث 
الأنموذجية فى كل مجال فى قالب من العبّر الموجهة للسلوك. وتمتد هذه 
النماذج ابا مث «الموميومة الهومرية»””6) عابرة جميع مساحات التشكيلات 
التاريخية التي تكون ثقافاتها شفهية بالدرجة الأولى. فنرى مثلا أن حركة 
أتقياء مقاطعة لانغيدوك الفرنسية (الكاثاريين) تبنت بالكامل المثل الأخلاقى 
(«ناام:»»ت) وسيلة تربوية”*» ويقوم النوع الأدبي لكتب نصائح الملوك بالدور 
نفسه. وللعمل على الهدف ذاته فى الثقافة العربية الإسلامية فى العصور الوسطى» 
وُحدت كتب نصائح الملوك والتراث الحديثي النبوي مع الغاية التربوية المرجوة 
من الكتابة التاريخية التي هيمنت على مجموع أمثلة النماذج العليا للأساليب 
السياسية والأخلاقية والتقوائية. 


فى تلك الحالات كلهاء وفى أثناء عملية القراءة الأنموذجية لهاء ثمة 
تقهؤم للرمن تاقسناه انها تقوم على اعتازه المحطة المرموجة لتأميين لعزي 
واستعادته. وذلك على امتداد المتصل [الطيف] الكرونولوجي بينهما. بالتالي؛ 
لسن هذا القفتاكء قشباء تعاقن فتسي» بل قضاء معتمل على نلسيلة لشيية 


(62) ,11 .صهط ؟ء :366-367 .وم ,(1949 ,كموط) كدمنوناءم كعك عرزميعنط "ل 6/نه 17 بعلوناظ ومع متلا 
كم 


)263 الأككقم ,4 .مقطء ,(1963 ,لنه0:1)) ميواط م معولوعم بعاعماء127] ١م‏ عوط 


(64) بعووااتنا لمعل مه« كعتاوطنه© فجه كعدطامت تنتمااتوادملط بعنلها زه عا أعنسممفصدظ 
ْ .344 .م ,(1980 ,طاعه 52ل صمصمة![) (.5ومدعا) نوع جعوطئد8 ,324/-294/ 
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وعملية إخصاب: إنه الفضاء الذي يقوم بتثبيت موقعه تحت رعاية مجموعة 

من التسميات. وفي الخطاب الذي يتناول التمادوج العلياء يبقى ت تمييز الأولوية 
الزمانية من الاقتدار الربوبي خياليًا فحسب. شأنه فى ذلك شأن الع المكاني 
الكرونولوجيء ويظل خاضمًا للثقل الأنطولوجي لمواقيت الظهور أو الطقوس. 
إن التعديل الذي أجراه فيلون الإسكندري على برهان التدبير الإلهي جاعلا 
منه برهانًا للخلق”*؛ ومن ثم التأكيدات المتعاقبة والمتكررة التي نجدها في 
الفكر الإسلامي الوسيط حول الصدارة الزمنية والأنطولوجية والمعيارية لبعض 
النماذج©»» تُعد تشكلات فلسفية متطورة لاستعارة مفهومية قديمة قامت على 
أساس من السحر التعاطفى والتعويذي. وتنسب الأرجحية دائمًا إلى ما هو 
سابق وأولي؛ ويعود هذا الثقل إلى الخصائص الورائية التي يشتمل عليها هذا 
الأخيرة القن يمكته أذحظلها إلن السلالة العى تتحدر مهد 

لا تنطبق هذه الصدارة الأنطولوجية للأنموذج الأعلى» في ظهورها أو 
ا ا ل ل 0 
فصدارة كهذه لا تقتصر على أنماط تمامية الأحداث الموصوفة في التاريخ 
الأخروي للمستقبل - المستقبل المستحضر إلى الواجهة - أو على أشكال 
السلوك السياسي الفطن الموجود في السجلات التاريخية أو كتب نصائح 
الملوك, بل تمتد بشكل مواز إلى السنن والتشريعات التي لما يحن وقتهاء والتي 
لاتكون لها :حعية الأحدات الأخروية وقطعيتها. ولهذا المفهوم الجينيالوجي 
الشامل آثار متعددة أهمها تلك المتعلقة بالنزعة التشريعية الإسلامية في 
القرون الوسطى التي بنت أسسها على براهين مختلفة مستمدة من سلطة 
وشرعية نصيتين. وتتخذ السرديات ذات الأسس الأنموذجية من البيانات 
الأدائية والإنجازية نمطا وشكلا لهاء ونجد هذه البيانات فى النص القرآنى 
ونصوص تشريعية أخرى. وهذه الأخيرة» لأسباب قانونية أو تقوائية» تشتمل 
على سجلات للأحداث الأنموذجية التي يمكن أن تتكرر أو أن يُعاد نسخها. 


(65) ,«عتعفيل جز برطممعماتطط كنامنوناء8 إن وملسم :مإتطع ,هو5)اولطا وبصاكمم برردتر 
.298 .مآ .آه؟ ,(1968 ,دودلا بععلءطصة0) «بماك]ا مجه ببوامهتعتسرتن 


)266 ]1 1 .مم ,اطعلاه78 عتطصق رطعصعم- ام 


ويمكن رد السمة القطعية والمعيارية الكاملة لهذه الأحداثء» عند تحققهاء إلى 
الطبيعة الأنطولوجية الصافية التي تميز هويتها الخاصة. والتي رأينا أنها تشكل 
عماد زمن النماذج والسئن العليا. ولا يمكن التردد الذي يحكم هذه المجموعة 
من الأوامر والنواهي والتوصيات والتحذيرات أن ينقض أنطولوجية تلك الهوية 
بأي نحو من الأنحاء؛ فالتنافر أو التعارضء في هذا المنظور. مجرد انحراف أو 
ضلال متوافق أنطولوجيًا مع النقص والعوز. 


تقوم البراهين المستمدة من السلطة بتلخيص هذه البنية» إذ إنها تقوم 
على مفهوم تخيّلي للزمنية ناتج من الطبيعة الأنطولوجية للهوية» وبموجبهاء 
يلزم إعادة سن النص التشريعي بوصفه الفعل الموضوعي الوحيد. إن صفة 
هذه السنن الجامعة للأولوية والنهائية في آنء والتي تظهر في تاريخ الخلاص 
والذاكرة الطقسية» تؤسس للعلاقة بين الفعل التكويني السابق والتشريع القانوني 
اللاحق عليه في الفقه الإسلامي (كما في أنظمة قانونية أخرى). 


لقد تنبه الفقهاء المسلمون القروسطيون بشكل كامل للمشاكل الظاهرة 
التي ترافق أي محاولة لربط التشعبات المتحولة للحياة اليومية بالنص الحتمي 
للنماذج العليا الموجودة في النصوص الإسلامية التأسيسية ذات التأثير الشرعي. 
كنص القرآن والحديث النبوي المشتمل على أقوال النبى وأفعاله وأقوالك. 
إضافة إلى أقوال بعض أصحابه المقربين» وفي مرحلة لاحقة النصوص الشرعية 
المتقدمة ال تعر كسمه توملقها جياقا اميه على ف لشي لجا 
الإجماع شبيه بما سمي لاحمًا «الرأي العقائدي المشترك) وتمنصصمء منمامه) 
(#نههاء0 لرجال الكنيسة المسيحيين في القرون الوسطى). وفي الواقع» يضم 
علم أصول الفقه مجموعة المفاهيم المنطقية والتأويلية والمناهج الاستنباطية 
التي تهدف إلى إدارة التشعب اللانهائي للعالم من خلال منظومة من النماذج 
العليا الكامنة في الأصول التي تشكل مجتمعة النص المقنن والحاكم للنصوص 
التشريعية الأخرى. وبعبارات فقهية حديثة» يتركز الهم الأساس للنظرية الشرعية 
الإسلامية في السؤال الجدالي المحتدم عن الثغرات والنواقص في القانون. 
قد بُنِيَ التداول الفقهي البالغ التطور لفقهاء القرون الوسطى على الاعتقاد بأن 
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مهمتهم الأساسية مرتبطة بهذه الثغرات» ذلك أن الفكر القانوني الإسلامي يقوم 
على افتراض جذري متمحور حول نظرية عدم الاكتمال: من المحال أن تتوفر 
نماذج عليا كافية لجميع أشكال الحياة» وبناء عليه» ينصبّ الهم الأساس باتجاه 
ملاءمة الواقع للنماذج الموجودة. وتظهر النقاشات الحديثة حول هذه الإشكالية 
فى الفقه بدئية إذا ما قورنت بالجدال السابق عن المسألة ذاتها(”». 


لم ينتظر النظام السليم للعالم إتمام رسالة التوحيد مع البعثة المحمدية» 
وكذلك فعلت الأسس الأنموذجية المتضمنة في النصوص الإسلامية التأسيسية 
المتعددة التي تشكل المصدر الأوحد لهذا النظام. والسبب في ذلك أن النظامء 
بصرف النظر عن التباسه ونقصه. قام منذ زمن طويل قبل مجيء نبي الإسلام. ففي 
أي حالء قد علّم الله آدمَ أصول النظام الكوني وأسّسه**». لقد استخدمت البشرية 
دائمّاء على الرغم من عدم كمال هذا الاستخدام وعدم اتساقه» ملكة التفكير 
المنطقي للحفاظ على أشكال النظام متوافقة مع الصالح الإنساني. إن مجيء 
الشريعة مع محمد - وهنا يجب تأكيد أن هذا المصطلح الذي يُساء فهمه غالبًا 
هو إشارة عامة إلى النظام» على شاكلة المفهوم الإغريقي «الناموس» (50505» أو 
المفهوم الهندوسي «دارما» (503دط) [الشرع بالمفهومين الهندوسي والبوذي]ء 
ولا يشتمل على تحديدات قاطعة مخصوصة - رتب ونسق من جديد ميول 
الطبيعة البشرية لخدمة المقصد الإلهي الأسمى المعبر عنه في النص التشريعي؛ 
ويتم هذا من خلال منهج يُعزز الصالح الإنساني بالأوامر التشريعية» ويوقف 
الجور والإثم بالنواهي التشريعية» ليقوم في نهاية المطاف بإعداد الحياة الدنيوية 
وتهيثتها للآخرة692». 


(67) لبيانات عامة باللغة الإتكليزية عن الفقه الإسلامى ينظر: ره ععاماء»ام2 ,للوصةكا .8 .34 
صل .كءتسمء78 أمومعنا عتسجداكا ره بصمائة8 4 ,و3ااج1ز 7ع :(1991 رععلأتطصة0) معمءويسوكاسلال عننروانا 
.(1998 بععلمطصسة2) زوثراه ابكنا ت«صياى وا «وناعن نوم مادا 


(68) الشاطبي. الاعتصامء تحقيق محمد رشيد رضا (القاهرة.ء 1914 [1332 ه])ء جك 
ص 46. 

(69) ينظر على سبيل المثال: الشاطبيء الموافقات في أصول الأحكام؛ تحقيق محمد مثير (القاهرة» 
2 +2 ه])ءج 2. ص 28-27. 256-255؛ ج 3 ص 27 88. 
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بهذا المعنى. فإن الانتقال من التنظيم الطبيعي الفطري إلى التنظيم المحكوم 
بالشريعة مشابه للانتقال الذي حصل على صعيد نظريات الحقوق الفطرية فى 
انتقالها من «قانون أقوامى» («دناممع دداة) إلى «قانون مدنى؟ (واااك 5ل). وتواز ىّ 
هذا مع نقلة من تفكير عقلاني مشغول بالمصالح الإنسانية إلى إملاءات قانونية 
توجه الصالح الإنساني وتقيدها لتتوافق مع المتطلبات الشرعية العليا للشريعة. 
بكلمات أخرى. أزاح الخطاب القانوني المعنى المعجمي للاصطلاحات» إلى 
جانب الإجراءات الغائية النافعة (110081دماءءم) للنظام الإنساني» باتجاه فضاء 
خطابي يعطي الأولوية للمعنى التقني للاصطلاح في سياق فقهي عامء ويفضل 
المقصد الفقهى البحت على الاعتبارات الوضعية الطبيعية الخاضعة لقواعد السببية 
وغائية الأفعال وغواقبها: ويقوم هذا الإجراء الانتقالي المشابه لإزاحة المعاني من 
المعنى الحرفي إلى المجازي”7 على نظرية دلالية عربية قروسطية تعتبر أساسية 
في الفقه. تقوم هذه الأخيرة بتقسيم المعاني إلى معجمية لغوية» واتفاقية متواضع 
عليهاء وشرعية فقهية”7. وبشكل مشابه» ثمة تعبير حديث بالغ التأثير يرى أن 
الأساس القانوني الذي يؤمن الصلاحية الموضوعية لنظام تشريعي معين يوازي 
المفهوم الكانطي عن الأحوال المتعالية للمعرفة2©. 

بناء عليهء يتحدد الحكم الشرعي بالتمايز من الطبيعة والسببية الطبيعية أو 
الاجتماعية (على الرغم من أنه غير معارض للطبيعة كما يقول دارس حديث 
متحمس للرأي الكانطي السابق”. ويضطلع حكم كهذا بدور السببية القانونية 


(70) محمد بن محمد البزدويء كنز الوصولء. مطبوعًا على هامش: البخاري؛ كشف الأسرار 
«(اسطنبول. 1884 [1301 ه])ء ص 1014. 

(71) أبو حامد الغزالي؛ المستصفى من علم أصول الفقه (القاهرة 1937 [1356 ه])؛ ج 1» 

ص 322 وما بعدها؛ أحمد بن محمد الشوكاني» إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول 

(القاهرة» 1937)» ص 22-21. وفي الواقع؛ فإن الدلالة في الفكر العربي الإسلامي الوسيط ليست 

مقتصرة على هذا التقسيم الثلاثي» بل إنها كانت متعددة الفروع. ينظر: /الوسده71 عنطممف ,اعممهام 

2 115 ,15 106 .مم 


(72) ,ععاعوهة دما لمة لإعأعابع8) (.كمون) اطعتمكا «قالا سما ره بدصموط17 مبرط ,وعواعكز كموتكا 
.4 ,16 ,3 .3:35م ,(1967 


)2023 17 مقققم ,لاطا 
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استنادًا إلى «مبداً الاستجلاب» («همهنءومس! ره واونعمعم)7*0. بناء عليه» ليست 
المسألة مسألة سببية طبيعية منخرطة في الحكم الشرعي» بل سببية قانونية 
صارمة متعلقة بالشريعة”©. وعلى الرغم من أن هذه السببية القانونية الشرعية 
مرتبطة في النهاية باعتبارات دينية» إلا أنها تبقى» من منظور الوصف الشرعي 
الأعلى. من بالاعتبارات التي تفرضها الطبيعة البشرية ومصالحها؛ إذ إن 
الموضوع الديني والموضوع القانوني غير متماثلّين79. 

مجردًا من الطبيعة بشكل صارمء وحتى من الخواتيم الدينية» يرسم القانون 
الإسلامي معالم تحققه في دائرة من العلاقات الخاصة به وبخطابه والقائمة 
بين البدايات والإعادات» بين النماذج الأولى والسنن المتكررة. وبذلكء يُنتج 
تأثيرات توكيدية وفواصل مقسّمة مشابهة لتلك التي صادفناها في أثناء الحديث 
عن أزمنة الطقوس والتجليات العظيمة. ويُشار إلى هذه الخصوصية وتؤمّن 
وتَّعَدَ بواسطة وسائل تقنية وضعت فى خدمتهاء وأولاها تلك التحديدات التقنية 
ذات التسمية الأحادية التي أشرنا إليها. لكن الأهم من ذلك كله والذي يترتب 
عليه الأثر الأكبر هو الوسائل التقنية التي تربط السابق باللاحقء أي التي تقوم 
بتثبيت نمط معين يربط موجبات الأنموذج الأول بالأحداث التالية. 


يمكن أن تقوم هذه العلاقة إما بين استحقاقين لا واسطة بينهما فيتشارك 
السابق واللاحق جهرًا ظروفا متشابهة» وإما بين محطات تتوسطها اعتبارات 
ظرفية زائفة. إن الأنموذج السابق والأصلي (056ة) يجد ما يعبر عنه في البيانات 
المنفصلة التي يشتمل عليها الخطاب التشريعي. ويُعرف مجموع هذه البيانات 
باسم الأصولء بينما يكون اللاحق مجرد حكم يُصطلح على مجموعه باسم 


)224 .18 مهم ,.لتطآ 

(75) علي بن أبي علي الآمديء الإحكام في أصول الأحكام (القاهرة» 1914): ج 1» ص 182. 
(76) .ل © مصوالا .1ل نما «رصسهاكا معطعد)تمصبك ص ممتوناعه لصن غطععه ,أهذاك» ,معدومقطول ععطمه 
عع6:ة8 :17 .م ,20 .املا ,(1986 عتعاكمناالطا) عطع«اا 70 أمماى ودء18 الج عطعةعوكع2 ««ءتمعدكظ ,(.كلء) 118ناك 
معطعكتصة!ذا ص1 (طيم) عمنامصلاوعءظ8 عطء زاجتعدعع لمن اهعهلا .عصصسة علستدعع ,ععنلمنك 216[» ,معومقطمل 
5ع! اع ومأوااع8 هل» ,فأقطعط) عاقلقط) :278-279 ,271-273 .مم ,(1988) 28 ,كنبهادا كول عأء8ا عوط «تطععه 
!19-2 .مم ,(1973) 18 ,اأمجك ع0 ءاطممدمانطم ع0 «مسططععق «رصمقاكا عع أتمعل نال كتمعدمعلمه؟ 


ويُقارن: 18 .قعقم بمعواء »1 


الفروع””. والأصل بيان متضمن لحكم متعد قابل للتطبيق في موارد أخرى تتعدى 
الأصل نفسه**. إنه أصل يمكن التحقق مباشرة من صحة الحكم الكامن فيه*7, 
فهو إلى حد ما بدهيء ذلك أن النصوص الشرعية الجازمة والقطعية تقوم بإيضاحه 
(هذه النصوص هي القرآن كلام الله» والحديث الذي يشكل السنة المثالية للنبي 
المعصوم). ويُعرف الحكم عادة بأنه «الخطاب التشريعي المتعلق بالأفعال»”* التي 
يقوم بها المكلفون أو التي يجب عليهم أداؤها””. ولا تحتاج العلاقة بين النوعين 
(الأصل والحكم) إلى أي واسطة عندما يكون الأصل قطعي الدلالة (النص) وغير 
قابل للتأويل» من قبيل تحريم أكل لحم الخنزير والميتة والدم. وثمة طبقة أخرى 
يُمكن القول إنها تتصف بغموض ظاهري: إنها ظاهرة النسخ التي تعني أنه أوحي 
بآية قرآنية يسبقها وحي معارض لمضمونها. ومن الأمثلة على النسخ إباحة الخمر 
ثم تحريمه بآية «لاحقة»» وتحليل العقد المنقطع (زواج المتعة) في آية ثم تحريمه 
في آخرى. ويسهل التنبه هنا إلى أن ظاهرة النسخ التي نتحدث عنها هنا مشابهة 
لكيفية فهم الإسلام بالنظر إلى الاعتقادات التوحيدية التي سبقته خصوصًا في 
العهدين القديم والجديد: لقد جاء الإسلام لإلغاء سلطة هذه النصوص الموعى بها 
وتأثيراتها في مجالات عدة» ولكن ليس للقضاء على جوهر رسالتها. 


بعيدًا من ظاهرتي النص والنسخ اللتين تشتملان على أوجه قليلة من أوجه 
الحياة» جرى تحويل لانهائية العالم إلى حالات يتم تقديمها بواسطة تأويل النص 


(77) حُذفت جملة من الأصل هنا لأن الكاتب يوضح فيها الاصطلاحات الإنكليزية التي 
سيستخدمها للحديث عن الأصول والفروع بعيدًا من أي جدال في سبب التسمية وجذورهاء والجملة 
هى: طلرماءءمغط تغط وصعة أأهطة 1 انط ,كامعصنوعة لمعتوهاقعمعع عه؟ امه بالتقابءنائقم ع3 كصععا طام8 
52 «ع02ة]كمل» عه «العناوع5ممء» لمة دع أماعملرم» . (المتر جم) 

(78) أبن عقيلء «كتاب الجدال على طريقة الفقهاء». تحقيق جورج مقدسي» نشرها «ناءاابده 

.8 .قكقمح ,(1967) 20 .له/ ,عءامادءتجه كعلياان' 4 

(79) أبو سعيد عبد الله بن عمر البيضاويء منهاج الوصول إلى علم الأصول (القاهرة» 1908 
[1326 ه]). ص 94. 

(80) الغزالي؛ المستصفىء ج 1. ص 35. 

20810 سليمان بن خلف الباجيء كتاب المنهاج في ترتيب الحجاج.ء نشرتها كلية علم الإسلام في 
جامعة السوربون في باريسء السنة 7 تحقيق ع. تركي (باريس» 1978): المقطع 9 ص 300 وما 
بعدها؟ الأمدي. ج آوءعص 227. 


وتفسيره كأمئلة على الأصل. في الواقع» يشكل علم أصول الفقه بالدرجة الأساس 
مجموعة من الإجراءات الهرمنوطيقية المساعدة في فهم النصوص وتفسيرهاء 
والتى تجعل هذا التفسير للنصوص التأسيسية متعديًا وقادرًا على تلبية التشعب 
اللانهائي للعالم المتحول باستمرار. بناء عليه» بعد إجراء التعديلات اللازمة 
(5415قانا وألقاناد)» يمكن المرء أن يعبر عن هذا من خلال بروتوكول اصطلاحي 
معين» وأن يدعي أن غاية أصول الفقه 5 تحويل العقلانية الثانوية إلى عقلانية أولية 
وأساسية. فمن خلال إجراءات عملية تفسيرية بارعة وشكلية يكتسب التشريع 
أضوك ثانوية ذات امتداد جوهري أوسع من تلك التي تشتمل عليها النصوص 
الآولية» ذلك أن الأدلة ذات الأهمية التشريعية لا تشتمل على الأصل فحسب» 
بل على معقول الأصل أيضّاء أي على مجموع التفصيلات المسكوت عنها والتي 
تتجاوز النص من دون أن تناقض معناه الظاهر. 

إن التأصيل الذي يكون عبارة عن إقحام مثال معين أو حالة ما في 
سياق النصء يتخذ هنا شكل سلسلة استنباطية تمتد بين الأصل والناتج الذي 
يخرج منه. ذلك أن معقول الأصل يضيء على جملة من الافتراضات القائمة 
على سببية ظاهرية تقع في خلفية الحكم الذي يفصح عنه النص. وتغدو هذه 
المسألة ذات صلة مهمة بعد إجراء عمليتين تقومان بتأسيس هذا التأصيل. وكى 
يَصير هذا الأخير انما وتهاقاء لاابد من:تفيذ تيك المربحلتين والامتفراق 
فيهما بشكل استنزافي أو الوصول في تطبيقهما إلى مرحلة تصيران فيها غير 
مجديتين بعد ذلك*: التفسيرء وهو التحقيق اللغوي, والتأويل» وهو التحليل 
الدلالي التاريخي الذي ينطوي على مجازات مرسلة (تعميمية وتخصيصية)» 
وتضمينات» واستعارات واعتبارات مشابهة تنطيق بشكل متساو على الكلمات 
المفردة والعبارات المركبة. وجنيًا إلى جنب» تشاهم هذه العناصر في 
استخلاص الأنموذج الأعلى من خلال التمثيلات التأشيرية إليه. وتحاول هاتان 
العمليتان سدَّ النغرات كلها وإزالّة أي غموض قد يعتري تأصيل تلك العلاقة 

(82) لعل الكاتب هنا يشير إلى المفهوم الفقهي للاجتهاد الذي يُعد استغراق الجهد فيه واستفراغ 


الوسع لأجله أحد أهم أركانه الضرورية والتي تعني أن الرأي الناتج منه يحظى بأهلية شرعية ومقبولية 


النوعية والسببية الزائفة. ولا يمكن إنجاز هذا الأمر بغير افتراض وجود نص 
أصلي 6620لا) يستعيد المضمون المقصود والكامن في عبارة النص الذي يتم 
تفسيره: إن الأشياء؛ بما في ذلك البيانات النصية. غير قابلة للاستعادة من خلال 
التاريخ» بل وفق افتراضاتها وتقديراتها الأصلية. 


متى اتضحت نية النص ومقصده فإنه يجري افتراضها علة للحكم. وعلى 
أساس العلة هذه. يُبتنى مفهوم القياس البالغ الأهمية والذي يصل بنا إلى المبنى 
الرابع من مباني التشريع؛ الثلاثة الأخرى كما أشرنا هي القرآن والحديث 
والإجماع. لكن قبل الدخول في نقاش مسألة القياسء لا بد من تأكيد أن مفهوم 
العلل ليس طبيعيًا أو عقلانيّاء وإنما شرعي صرف. ذلك أنه جرى افتراض العلل 
على قاعدة من السببية التي حددها الشارع فحسب (الله. أو بشكل أقل النبي) 
بغض النظر عما إذا كانت العلل هذه متوافقة مع ضرورات طبيعية أو عقلانية. 
ولقد اتخذ المعتزلة من هذه المسألة قضية وأثاروا حولها نظرية ربوبية مختلفة؛ 
ذلك أن الأحكام الإلهية اتصلت منذ إنشائها بالصالح الإنساني بشكل ثابت» 
وبناء عليه» فإنه لا يمكنها أن تأمر بما يخالف العقل. ولازم هذا القول أن العقل 
البشري قادرء بواسطة ملكاته الفكرية» على تعقل الخير والشر ومعرفتهم'””. 
على أن هذه النظرية لم تلق رواججا في عموم الفكر الإسلامي السني الذي نظر 
إليها بشكل عام بوصفها تجروًا على القدرة الكلية لله المفترض أنها مطلقة» 
الأمر الذي يفسح المجال لما هو اعتباطي وغير قابل للتنبؤ به: إن الله» في 
الاعتقادات الإسلامية أو اليهودية المشابهة. كائن غير اعتيادي ولا يمكن حده 
أو حصره بالأوامر الأخلاقية التي فرضها هو على عباده. وبالتالي» فلا معنى 
للحديث عن الأحكام الشرعية الأملة في قبالة تلك الظيشة والعقلانية. 
قبل التشريغ: المخمدي9". علا على الرغع صن تكرنن الأثز المسكز 
للشراب كعلة لتحريم الخمورء إلا أن هذه السببية الطبيعية عرضية في مقابل 

(83) ينظر: ]1 88 ,82 .مم اطعلامط1 عنطمط ,عدج هدام 

(84) لقراءة ترائية في هذا المعنى ينظر: الغزاليء المستصفىء, ج 1. ص 8.: 55 وما بعدها. ولقراءة 


أكثر وضوحًا وحدَّة تتضمن رفضًا لأي مفهوم سببي ولو على نحو مجازي. ينظر: أبو محمد علي بن أحمد 
بن حزمء الإحكام في أصول الأحكام؛ تحقيق أحمد شاكر (القاهرة: [د.ت.])؛ ص 1131-1127. 
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العلة الحقيقية للتحريم الإلهي الموجود في القرآن. في الواقع» لا يدل الشّكر 
بشكل قطعي على ضرورة طبيعية للتحريمء وإلا لكان تحريم الخمر عالميًا في 
كل مكان وزمان””**. لقد تم افتراض الأسباب الطبيعية الظاهرية كهذه بوصفها 
إشارة نابعة من الرحمة الإلهية» وبالتالي فإنها تجعل فهم الحكم الشرعي أقرب 
إلى الأذهان البشرية من دون أن تتحقق قطعيًا من أي «سببية؟ موجودة في نية 
الشارع الممتنعة عن الوصف”*". 


بناءَ على ما تقدمء فإن العلل الشرعية» وبموجب شبه إجماع عام.» هي 
أمارات «سميت عللًا على نحو المجازء ذلك أن العلة هي ما يُسبب المعلول 
بذاته»””*. إن قوة العلة بالتالي اسمية فحسبء ونسبة الفاعلية إليها مشابهة 
للقول إن السواد هو علة نسبة السواد إلى ما هو أسود*". ولعل أبرز تطبيق 
على هذا هو الأوامر الدقيقة في العبادات: لا إشارة مطلقًا إلى علة كون 
الصلوات المفروضة خمسًا في كل يومء ولا يمكن تقديم تفسير لطقوس الحج 
وأركانه» أو شروط الطهارة وكيفيتهاء أو إجراءات الطلاق وفروضه*. إن ما 
يجعل هذه الأفعال ضرورية وإلزامية هو الأمر الإلهي الموجه إلى الإنسان في 
الخطاب التشريعيء والذي يحدد على سبيل المثال وجوب الصوم مع ولادة 
هلال شهر رمضان وليس أي شهر آخر. وإذا شهد أربعة شهود ذكور على 
زنا شخص محصن.ء فإنه يُحكم فورًا بحد الرجم حتى الموتء لا لآن الزنا 
يستلزم الرجه*”» بل لأن هذه العقوبة هي المحصلة اللازمة لشكل محدد من 


(85) أبو الوليد محمد بن أحمد بن رشدء المقدمات الممهدات (القاهرة» [د.ت.])؛ ص 23. 

(86) البزدوي» ص 661. 663. 

(87) ابن عقيل» ص 42. 

[وحاصل الكلام هو الرأي الأصولي المعروف أن علل الشرع إنما هي أمارات وعلامات نصبها 
الله دلائل على الأحكامء فهي تجري مجرى الأسماءء لا أنها السبب في التشريع. (المترجم)]. 

(88) أبو الحسين محمد بن على الطيب البصريء كتاب المعتمد فى أصول الفقه. تحقيق محمد 
حامد الله وآخرون (دمشق؛ 1965-1964): ص 704. : 

(89) أبو الفتح عثمان بن جنيء الخصائصء تحقيق محمد علي النجار (القاهرة» 1952- 
6 ؛ ج 1. ص 48؛ الشاطبيء الاعتصام. ج 2 ص 129. 

(90) الغزالي» المستصفىء ج 1. ص 93 
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الجنوح الجنسي الذي تشهد عليه مجموعة من الظروف المحددة في الممارسة 
الإسلامية الأولى (والحكم هنا للمفارقة مأخوذ من خارج النص القرآني). 

فى هذا السياق تخديدا: محم المتطق القياسي القائم على تقهوم «العلل» 
هذا [وهو ما يعرف بالأمارات]. وتتحدد «السببية» المباشرة التي لا تحتاج إلى 
واسطة من خلال النص كما رأينا ذلك سابقًا. أما بالنسبة إلى الباقي» ففي الفقه 
الإسلامي مجموعة من الطرائق التي تؤسس لهذه «السببية»: بعضها يقوم على 
مفاهيم استقرائية» وبعضها على التماثل والتشابه» وأخرى على التلازم» ولاحمًا 
على المصلحة الإنسانية”. وفي الأحوال كلهاء ينصب التركيز بشكل كبير 
على البعد اللغوي لهذه «السببية». فيتم اختزال تفصيلاته المختلفة إلى تنويعات 
اسمية مرتبطة بتواضع اصطلاحي أو غير ذلك2©. 

على أن الكتابات التي تعالج هذه المادة ليست متسقة دائمًا أو متسلسلة» 
ويظهر أنها خلاصة حركتين مختلفتين حصل بينهما بعض التقارب: الأولى 
تخص السجل الذي يستعيد التصديقات المفهومية للأوامر الشرعية المعمول 
بهاء والثانية حركة التعديلات والتحسينات الأيديولوجية التي أجراها الإسلام 
الكلاسيكى والتى سنناقشها بعد قليل. وشكلت هاتان الحركتان معًا أصول 
الفقه في شكله المدرسي المعروف في القرنين الثاني عشر والثالث عشر. إلا 
أن من غير المفيد لدراستنا هنا أن نقتفي هذا المسار أو أن نتتبع مسألة انتظامه 
الداخلي”*”. فما يحظى بالأهمية القصوى هنا هو أن المفهوم المحوري للعلة 
الذي تقوم عليه العملية القياسية ليس علة فقهية أو نظرية قانونية تأسيسية 110ه) 


0910 للاطلاع على آراء شاملة ووافية ينظر: الشوكاني» الإرشاد. ص 210 وما بعدها؛ البيضاوي» 
ص 83 ومايعدها. 

(92) الشوكاني؛ الإرشاد. ص 2072-206؛ الياجيء المنهاج. ص 48-47. وينظر: عادل 
فاخوري. الرسالة الرمزية فى أصول الفقه (بيروت. 1978). ص 30-29. 

(93) يمكن القارئ الرجوع إلى العمل الدقيق ل: حمو النقاري؛ المنهجية الأصولية والمنطق 
اليوناني من خلال أبي حامد الغزالي وتقي الدين بن تيمية (الدار البيضاءء 1991)» الفصل الرابع. 

ولمراجعة دراسة مفصلة عن العلل» ينظر: سالم يفوت» حفريات المعرفة العربية الإسلامية. 
التعليل الفقهي (بيروت. 1990). 


(15ع6! صالحة في الفقه. بل هو مفهوم يعمل على ربط السابق باللاحق الناتج 
منه بناءً على أصول مختلفة. 


تقوم هذه الملازمة العلّية بين السابق واللاحق على يقين متعلق 
بأهلية الحكم الشرعي وملاءمته» من غير أن يستتبع ذلك اليقين أي نتيجة 
إبيستيمولوجية» ذلك أنه يُمثل القطعية العملية (القطعء بوصفه نتيجة واقعية 
براغماتية» لا اليقين ذو الحتمية المعرفية الإبيستيمولوجية) التي يُشار إليها 
بواسطة «العلل». إن القياسء أو الدلالة على نتيجة شرعية» استنباط يقود 
إلى حكم يُصدره مفسر وفاعل محدد هو الفقيه. ولا يقوم هذا القياس على 
أرضية موضوعية أو ميتافيزيقية» بل على المؤشرات التلازمية التي يتوصل 
إليها الفقيه*'2. وتكتسب هذه المؤشرات قوتها من كونها صادرة عن فاعلين 
محددين ينطقون باسم منهج تفسيري محدد: إنها قوة التراث. ولا تستمد قوة 
السلطة الشرعية نبضها من الثقل الإبيستيمولوجي واليقينيات» بل تتشكل 
بأسلوب حاصيلى “فق نثاء ليف 'تضبع قوة الأتموحج الأول :قؤة استضباطية 
للقياس تقوم بإضافة معنى شبه منطقي إلى الدلالة الشرعية وتؤمن الاتصال 
بين السابق واللاحق. وفى نهاية المطافء فإن هذه القوة مستمّدة من أنطولوجية 
الهوية الى سيق أن اخيونا إلنهاء 


لتصبح هذه النقطة جلية بالتمام» لا بد من إدراج بعض الملاحظات على 
الكيفية التي تتأمن فيها هذه العلاقة الرابطة بين السابق ونتيجته. ويتضح أن 
إسناد صفة التشابه ظاهريء وتحتاج إليه سلطة الأسبقية التي يفترضها المشرع 
والمفسر. إن هذا التشابه مفترض فى حدود علاقة لا ثابت فيها إلا افتراض 
وجود قدرة اجتهادية» وبالتالي قدرة استنباطية. إن تشابك هاتين القدرتين» أو قل 
تمائلهما أو في الأقل قابلية تبادل الأدوار بينهماء يُشكل العلامة الفارقة لمنطق 
جينيالوجى بكل ما لهذا الأخير من تماثل متصل بين أقدميته وقدرته وإبداعه فى 
رحاب الهوية الخاصة به. وهذه الكيفية بالتحديد هي التي يلخصها أبو حامد 


(94) الآمدي ج 1» ص 8-7؛ البيضاوي. ص 2728 83-82؛ ابن رشدء ص 24. 
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الغزالي (ت 1111م) عندما يصف علاقة النتيجة بالأصل بأنها علاقة خضوع 
وإذعان'*”'» حيث لا بد من توظيف بعض التعنيف والقسوة كي يصير ما هو 
بالفعل اشلتتلة ترامية هخ المقاضر الل تفل ينها مسائكات: شاعرة فى الزرمن 
الكزو تو هدوقي مطيلة انموجن من اللحظات المتعاقبة والمتمائلة والسياضية 
التى تشكلت بفعل تأسيسيى فريد. وهذا ما يُولد الإذعان الذي يتحدث عنه 
الغزالي: خضوع لمثال محدد تتخذه السلطة الشرعية الكهنوتية نمطا ثابًا يحدد 
العلاقة نوعيًا بوصفها علاقة تأصيلية ودليلًا على السلطة ومسوعًا لها. وتتأثر 
التأكيدات المتوالية للزمن العظيم الأسطوري والإلهي بتجريد النتائج اللاحقة 
من طبيعتها وبإخراجها من المعنى المعجمي إلى المعنى التقني الشرعي في ظل 
سيادة إيقاع قانوني قائم على التدفق المنتظم للأوقات الكرونومترية. 


كما حال الزمن العظيم الذي نوقش في المبحث الأول من هذا الفصل. 
فإن الويقاع القانوني ليس متقطعًاء بل إنه يستنسخ بنى الزمن العادي. والسمة 
الأبرز لهذا الزمن» كما رأيناء هى البنية المكانية للتعاقب الصرف. حيث 
لذ كون البدى" الفستاجات التاملة بين المحطات المختلفة أي علاقة 
بالاستعمالات البنيوية أو التخطيطية البيانية على حد سواءء. وكذلك فإنه يتحرر 
من أسر الحتميات التى يفرضها التسلسل أو العلاقات السببية. بناء عليه» ليس 
مستغربًا وجود محاولة منسقة ومدبرة لتقديم القياسات الشرعية في صورة 
أقيسة منطقية©"©. ولا تقف أهمية هذا الأمر عند السلطة العقلية والمنطقية التي 
يختزنها أرسطو؛ لعل الأهم لهذا الاستدلال هو التسلسل الذي يقوم بترتيب 


(95) أبو حامد الغزالى» محك النظر فى المنطق. تحقيق بدر الدين النعسانى ومصطفى قبانى 
(القاهرة» [دءت.])ء ص 33. 
(96) ينظر تحديدًا: نقاري» ص 177 وما بعدهاء 189-187» 206 وما بعدها؛ وأيضًا: 
«رععمع10رم0515[ 221لا 12 76215 الاوتة 01 1221102[ مضو 320 كأمع نعف [قصصمط ,عنوم]آ» ,و13أد .8 اعدللا 
.315-58 .مم ,(1990) 37 ,وعنطمهء4م 


وللقراءة عن التعديل الاصطلاحي الذي أجراه الغزالى على المنطق الأرسطي لغايات شرعية. 
ينظر: الغزالي: المحك. ص 33 وما بعدها؛ أبو حامد الغزالي؛ معيار العلم. تحقيق سليمان دنيا (القاهرة» 
1 ؛» ص 243 وما بعدها. ولعل التعديل الأكثر اتساقًا هو الذي أجراه ابن حزم الظاهريء ينظر: أبو 
محمد علي بن أحمد بن حزم التقريب لحد المنطق بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية» تحقيق إحسان 
عباس (بيروت» 1959). 
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السابق واللاحق في بنية واضحة من التعاقب المكاني والانتظام في خط واحد. 
ومن المؤكد أن الغزالي ومنظرين فقهيين آخرين تنبهوا إلى أن اليقينية التي 
ينتجها القياس الأرسطي أعلى وأفضل من الاستنباطات القائمة على أمارات 
التشابه بما في ذلك التمثيل. إلا أننا لاحظنا أن علم الفقه طور يقينًا براغماتيًا 
وواقعيًا قائمًا على منهج إبيستيمولوجي احتمالي يولد هو الآخر قطعية معنَدًا 
به'”*. ويظهر بوضوح وجود عنصر مفروض قسرًا في هذه العملية» خصوصًا 
في السعي إلى تحويل الحكم المتضمن في الأصل إلى مقدمة كبرى في القياس 
الأرسطيء وتقديم العلة على أنها مقدمته الصغرىء وبناء أقيسة شبيهة بالشكل 
الأول للقياس الأرسطي الذي يقتصر على الموجبات الكلية*©. 

من الواضح أن الموافقين على التأويلات الشرعية والمعارضين لها أيقنوا 
أن هذا التحويل القياسي مفتقر إلى القوة الإبيستيمولوجية. وقد رفض ابن سينا 
بشدة هذا الافتراض بشأن المنطق القياسي وانتقده بحزم شارحًا خواءه ومؤكدًا 
أنه لا يمكن بناء القياس المنطقي على أساس من الأمارات التلازمية. كما أنه 
جادل في حقيقة الأقيسة الشرعية وفي أنها أقل شبهًا بالمنطق الأرسطي من 
ا ا سية””. وعلى الضفة المقابلة تقع الإمبيريقية الاسمانية 
الصارمة لابن تيمية (ت 1327م) الذي يُعد خصمًا عنيدًا للمنطق الأرسطي. 
وقد أسس هذه الخصومة على نظرية معرفية حسية جذرية وعلى مفهوم خاص 

(97) الغزالي؛ معيار. ص 1 16. 163هء 193 وما يعدها؛ نقاري. ص 183-181. 


(98) يُشير الكاتب في المتن إلى أن الشكل الأول للقياس الأرسطي عرف باسم 8418484 
وهو الشكل الذي تكون فيه المقدمتان والنتيجة فى صورة موجبة كلية (2570«2)190 1دىعلازدد)» من قبيل 


القياس المعروف: 

المقدمة الكبرى: كل «ب» هو اج" 

المقدمة الصغرى: كل 0 هو اب» 

النتيجة: كل لوق هو دج" 

فأنت ترى أن المقدمات جميعها هنا تبدأ ب «كل».ء وهي علامة الموجبة الكلية في المنطق. 
(المترجم) 


(99) ابن سيناء الشفاء: المنطق. المحلد الرابع: (القياس). تحقيق سعيد زيادة (القاهرة. 1964)» 
اج 4.ص 5798577-575. 
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عن الطبيعة الفطرية للاستنباط المنطقي. والقوة الدافعة لنقده هذا كانت القدرة 
على اختزال الأقيسة المنطقية إلى عمليات تأويلية قائمة على مفاهيم التشاب 
وذلك بافتراض أن التشابه هو الوسيلة الوحيدة لتكوين الأحكام التعميمية9"". 
إن المثال الخاص لا بد من أن يكون دائمًا نقطة الانطلاق. 


في الواقع. حتى المنافحون عن استخدام الأشكال القياسية في الفقه 
شددوا على أن استنباطاتهم قائمة على معالجة حالة خاصة ومحددة كأنها حالة 
عموم'"". ويعمل القياس على نقل بعض الملامح التي تميز حالة مخصوصة 
إلى حالة أخرى من خلال إدراجها فى دائرة الأصل الذي يجري التعاطى معه 
بوصفه حالة عموم””". والسمة اشح في هذه العلاقة القياسية هي 5 رأينا 
تقاسم الإشارة - الأمارة - والاشتراك فيها. وقد تكون هذه الإشارة أيقونية؛ 
أو مجازية؛ أو كنائية»؛ وذلك كما يُعبر بلاغي عربي كبير من العصور الوسطىء 
عنيت به الجرجاني الذي يقول: «يجوز أن يتوهم أن أحدهما هو الآخر )2020 
إنه لمن الصعب حصر العمليات القياسية في الفقه الإسلامي بالتأكيدات 
الجوهرية والشكلية (بما في ذلك الاسمية منهاء وبالتالي المجازية) في المنطق 
الشرعي بشكل عاء**". وبالنحو 3 لو كرق كان عدف الاستعازات 
المجازية لتلك العمليات وفقا للبراهين التي تتشكل بطريق التشايه (ناتهذه 8)» 


(100) أحمد بن عبد الحليم بن تيمية؛ نقض المنطق؛ تحقيق محمد حمزة ومحمد الفقي 
(القاهرة» 1951)» ص 156-165. 201-200؛ أحمد بن عبد الحليم بن تيمية» الرد على المنطقيين 
(لاهورء 1978). ص 120-115هء وينظر أيضًا: نقاري. ص 199-197, 2205-200 223. 

(101) الغزالى» معياره ص 173-170. 202؛ أبو حامد الغزالى» المقاصد الفلسفية» تحقيق 
سليمان دنيا (القاهرة. 1961). ص 91-90 وما بعدها؛ الخوارزمي. مفاتيح العلوم. تحقيق غ. فان 
فلوتين (ليدن» 1968)» ص 9. 


(2)102 ثمة ميل شديد في البلاغيات الحديثة إلى ته تضمين المنطق نفسه في دائرة القياسء ينظر: 
لمة 27-29 .مم ,(1979) 12 ,عتدماء 18[ 4ه ترواووكه!21 «رعذومآا 5 كلل :لإعهادمةف» ععلعاماء53 .زا 
3551م 


21030 أبو بكر عبد القاهر بن عبد الرحمن الجرجانى. أسرار البلاغة, تحقيق محمد رشيد رضا 
(بيروت. 1978). ص 80-79. 


(104) 2[ عنهم كعوءمعك5 ر,عاأءسهمم عننونوه! ع4 أمعكظ بعااتؤنللا .© همه ععاء0 .8-.ل ,اعوظ .ل-.ل/ح 
.-54] .مم ,(1983 رمع8) 4 مملأدء نمسم 
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أو بطريق الدليل الأولى والأقوى (نرونهرم !5" أو بطريق التضاد (ممهاهمه 8)» 
والتي كانت تمثل التصنيفات العامة للبراهين القانونية في السكولائية © 
القروسطية””2. كما أنه لن يكون مجديًا توزيع أشكال تلك العمليات القياسية 
بين استعارات وكنايات ومجازات مرسلة لأسباب ليس أقلها تنوع التعريفات 
التي حددت هذه المسميات بوصفها نماذج محدودة الأجلء ابتداءً بالتراث 
الكلاسيكي وصولا إلى الوقت الحاضرٌ”*"". 


يُمكن القول إن الاستعارات التى وظفتها التأويلات الشرعية الإسلامية 
وعملياتها ذات الفطنة اللامحدودة اللتي اتسم بها الأجانب الذين عاشوا في 
أثيناء وتتضمن تلك الاستعارات الصور البلاغية المشار إليها آنفا كلها بجميع 
التعريفات التى يمكن أن تنسب إلى هذه الصور. وثمة مسألة أوثق صلة بالبرهان 
الحالي 2 إليها غير مرة وهي تحديدًا ظروف فاعلية الاستنباط الفقهي 
موضع النقاش هنا. إن هذه الظروف محكومة بواقع أن شكلانية الاستدلال 
الشرعي ظاهرية. ذلك أن الاحتجاج المنطقي. » بما في ذلك البيان الشرعي» لا 
يمكن في ممارسته الفعلية إلا أن يكون غير شكلي ومحتويًا على ما يفيض عن 
اليلق وعمق 9ب ونادواانا يمكن وضف#الاحتباج الشرعن) على خيلواف 
المنطق الشكليء بالصحيح أو الخاطئع”'"» كما قال الفقهاء المسلمون منذ ما 


(105) البرهنة بالدليل الأولى أو الأقوى 65,101 8) هي التي يُستدل من خلالها على صحة 
دراسة معينة من خلال صحة دراسة اتوى كهاء وباكال يعن تسريه المعويسن الناده إلى الأولى. فأنت 
إذا قلت إن الاثنين أقل من العشرة» فبطريق أولى أن الاثتين أقل من العشرين. أو ملك إذا قلت إن قلانًا 
لا يصلح للعمل لكونه صغير السن» فبطريق أولى أن يكون أخوه الأصغر منه غير صالح للعمل 
أيضًا. (المترجم) 

(106) السكولائية (©5001350190) مدرسة فلسفية ظهرت فى العصور الوسطى هدفها التوفيق بين 
العقائد المسيحية والفلغة الاغزيقية: وعرجع أخيانًا بالتدرسية أو المكتية: (المراجع) 

(2107 .8 .قعقم ,(1976 ,كتعةط) عنمواعماةطم عالعسصولة تعنوتفتعيرز عنتواوما بمقصاعىء<2 .© 

(108) من بين الكتابات المتعددة عن هذه المسألة يمكن القارئ الرجوع إلى التحليل الدقيق 
المو جود في : «,رلة5)10انع1 عطعملععمز5 لمة لإلللزإمماعكل1 ,تمطمقاءل/8» ,ععنه 210مه<ا لمة ععامط5 ععمط 

.121-149 .مم ,(1977) 1-2 .مم ,21 .آهل ,معام زجعو 


(2109 19أ55قم ,1 .مقط 0م ,25 ,20 .مم رعلا تختلا ع ععورن اعرومظ 


(2110 .6 .353م ممق لماعرعط 
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يقرب الألف من الأعوام. وليس بالإمكان الكشف عن التفسيرات الشرعية إلا 
عندما توضع في الاعتبار قابلية التبادل المشتركة بين الأشكال الكنائية والتشبيهية 
والمجازية - التى نتعرض لها دائمًا فى الممارسة الخطابية - بوصفها تفاعلا 
دقيمًا وتتافلة بين العمليات الشتكلية والسيميائية الدلاية التى يُشَكل تأثيرتها 
إخضاعًا إضافيًا للعناصر المرجعية في العملية الاستنباطية”''2. ويسمح لنا ذلك 
بتلخيص المسائل التى عالجناها فى المبحث الأول من هذا الفصلء وذلك لإعادة 
الذخول: إلى العالم: القادن على تعويل#ذواتة وم ضوغاته القرياء :إن عالم عق 
الكلمات والأشياء. ونستحضر هنا دراسة فراي عندما يلاحظ أن «معنى السحر 
اللفظي يترقى إلى ما يُشبه السحر الكامن في تراصف أو تعاقب خطي. وهذا ما 
ولد بالنتيجة الافتتان القروسطي بالقياس المنطقي والحلم الكبير في ذلك الزمن 
باستنتاج المعرفة كلها من مقدمات الوحي2*'". إن الشكلانية الظاهرية حلم 
يمكن أن تستند حقيقته حصرًا إلى معان شكلية إضافية: في حالتنا هناء يتأمن هذا 
من خلال سلطة المؤسسة الشرعية الكهنوتية بحماستها وحرفيتها الخاصة. 


- 3 


إن البحث عن التمائل والتشابه هو الذي يُضفى معنى شرعيًا على الأحداث» 
مجرردًا من الطبيعة» ومُوَرّعًَا على هذه الأحداث هوية متحررة من المسافة 
الكرونومترية؛ إنه السعي الذي اقتلع الأحداث من أي «أولوية» عقلانية قد 
تتحلى بها وأنزلها منزلة «ثانوية» في إطار شمولية الخطاب الشرعي. وبالتزامن 
مع نزع السليقة الطبيعية عن الخطاب». تحضر مسألة افتراض تعاقب محطات 
الهوية. ويجري تقديم إحدى الظاهرتين في شكل تاريخ» والأخرى في شكل 
نظيره البيانى: الاستنباط الفقهى. وفى الأحوال كلهاء هناك لميتافيزيقا الهوية 
هذه نظرية معرفية مناطها التطابق» وهو ما يصح على الامتداد الكامل للخطاب 
العلمي العربي الإسلامي (0100هدءوم18:5:6) في القرون الوسطىء بما في 


(0) يقارن: 130-131 .هم بعءنظ لمة ععامط5 
(2)112 .م ,(1982 بههلممط) ممامععشا مجه عاط8 786 ج0606 إوعع 7716 ,عنصم ممرطاعولح 
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ذلك علم الفقه؛ هنا لا تختلف هذه الحالة عما ساد في الفكر الأوروبي قبل 
مرحلة الحداثة» حيث كان هذا التمثل «مفترضًا على شاكلة تكرار» يفصح فيه 
العالم عن مكنوناته مُخلفًا وراءء بصمات دامغة يمكن فهمها وفك معانيها عبر 
القياس*'''. وفى ميدان الحضارة العربية الإسلامية» فإن البحث عن الجذور 
التاريخية در الأحداث بوصفها سننًا تاريخية - من قبيل السلوكيات 
الحكيمة؛ أو التدخلات والتدابير الإلهية» أو التصرفات الشرعية المتوافقة مع 
المعايير التشريعية - حظي بامتياز خاص في مجال العمل على جمع التشابهات 
وفهم البصمات التي تميز تكرار هذه السئن. 

غير أننا لاحظنا أن الاستنياطات الفقهية السابقة تبقى ظاهرية من الناحية 
الإبيستيمولوجية. وتتحدد بنيتها المشابهة لبنية القضية المنطقية من خلال الرغبة 
الجدالية للمؤسسة الكهنوتية - الشرعية (مؤسسة العلماء)» وهذه مسألة حظي 
نزر يسير من أهميتها فقط بالدرس والتمحيص في المناهج الدراسية التي عنيت 
بالقياس فى الفكر الإسلامى*''". ويرتبط هذا الشأن أيضًا بالعوامل - السمات 
والخها من والتأثيرات الخطانة التي تنتج منها - التي تحكم التنظيم القضائي 
الإسلامي*'2. أضف إلى ذلك أن من المعروف أن علم أصول الفقه ليس 
منهجية قانونية في الحقيقة» بل نظرية معرفية في القانون متأخرة عن المذهب 
القضائي الوضي الذي أمّنت السلطة فاعليته ومكته©2"1. 


(113) ,مملهماآ) وععسعع5 ج«مسبالا عط زه برومامعوطعع4ق -كو«ن18 ره عءهج0 71:2 ,اانادعنه؟ اأعقطعنلة 

,8 25 ,21 ,17 .وم ,(1974 

وهذه قراءة دقيقة فى شأن التعليقات غير الواعية والانطباعية التى جرت العادة على إطلاقها على «النزعة 
الرمزية» السائدة فى العصور الأوروبية الوسيطة. ينظر على سبيل المثال: زه وسادة/! 776 ,قومتعننال مدل 
عط بطء اعون ومعهم :195 .م ,(1972 رطاءه«كلصمصعد!ط!) (.كمة) سمهميمه]ط! .1 ,ععوق 1421 عا 
.م (1977) 6 ,نوءاع30 #ببه بروصمعع «روعوخ ع1ل5/110ا طونزا عط عمتسسل لإأرعممعظ [ه وملأمامعوعءمء 9 
(114) على سبيل المثال: «روء226 عنونوه! غء عنتوهامطصيمم مع عنوناءء[ة1ل 2آ» بأعلمة0 تنام[ 

3 .م ,(1967 ركتهوط) ءطمجه عملااك مل ددمل ععنءأوسقططججه' ا ,(.كلع) .21 أء عنباوعء85 دعناوعدل :ومدل 

(115) ها 0 كااميعء8 «رهمقصانكتته أتمعل مع عابعيم 15 عل عمسغادلزو عل» ,عتاطععميؤظ اأمعطمم 

5 170,173 .مم ,(1963) «نمه8 «مول ماؤزعو3ق 

(116) على سبيل المثال: همي «مةصاناكنه أزمعل كك عندوأل ناز عنوتومل» ,متفطعط علكقط0 
«ركامل نال عمقت اناكلام دمل أمععممء 15 اء 31 اتغخطط! '[» ,متقطعطن عاللتفقطن :16-17 .مم ,(1965) 23 .لملا رمءنسبواكا 
1171-7 .مم ,انأعلاه8ة1 عنطمعق رطعمع خف -لم :259-263 .مم ,له أء عسوت85 تكمدل 
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فى أي حالء. ثمة مسألة أشد أهمية هنا تخص السلطة التى مُنحت إلى 
أساليب المحاججة. وتتعلق بتبنى منطق التأصيل الجينيالوجى يا أساسًا فخ 
الاستنباط. لم يقتصر هذا الأخير على العلوم التقليدية» بل كان جلي الأثر في 
العلوم العقلية في ذلك الزمن. ولعل أبرز تلك العلوم التي جرى تأسيس قواعد 
رياضية لها هو علم الخيمياء المستند إلى نسب ومعطيات عددية مسبقة ذات 
طبيعة سحرية؛ ويظهر أن المسار البرهاني ظل سمة مُوضعية فوق كل شيءء 
ولم يعدٌ أن يكون مجرد مسار تنظيمي للمادة التراثية التي ينزل المنطق منزلة 
ثانوية بإزائه!”''©. وظهر أن المشائية الإسلامية - على خلاف مذاهب مشائية 
أخرى - قد بنت فرضية قائمة على أساس قضية منطقية وعملية استنباط 
صارمتين22. أضف إلى ذلك أنها شكلت لنفسها تاريخًا أسطوريًا من السلطة 
الشرعية مقدمة نفسها فلسفة خالدة (ونهمعمعم دنطمه:هانطم) منذ لحظة تأسيسهاء 
وذلك في شكل محدد غالبًا ما يكون بإلهام إلهي. بدءًا بإدريس أول الأنبياء 
الذي تلقى (من جبرائيل فى بعض المصادر) فنون الكتابة والحساب والفلسفة 
وعلم الفلك*'". إن تاريخ الفلسفة تاريخ انتقال لمعرفة ثابتة غير متحولة نايعة 
من جذور منزهة عن الزلل» ويمتد على طول الخيوط التي تنسج بعضها إلى 
جانب بعض السلسلة الجينيالوجية الفلسفية والنبوية العابرة لمحطات عدة؛ 
منها الحكمة التي أوتيها الملك سليمان من خلال قوة الجن» ولحظة الذروة 
التي تمثلت في ظهور أرسطو في رؤيا الخليفة المأمون (حكم بين عامي 813 
و833) التى ألهمت الأخير ترجمة أعمال أرسطو إلى العربية وأسست لاستعادة 
إسلامية ارق المنطقية الأرسطية*2». ولقد سهل هذا البيان الأسطوري عن 


(2)117 ,25-28 .مم باطعباهط7 معاطمل ,عع هدام 

(2118 160-161 ,152 .مم ,.لتط] 

(119) ينظر: ابن الأثير ج 1» ص 59؛ المسعودي, أخباره ص 78؛ أبو الحسن علي بن يوسف 
القفطي. تاربخ الحكماء. تحقيق ج. ليبيرت (7عممننا .ل) (لايبزيغ» 3 » ص 1؛ الميشر بن فاتك» 
مختار الحكم ومحاسن الكلمء تحقيق عبد الرحمن بدوي (بيروت» 1980)) ص 10؛ وهب بن منبه» 
كتاب التيجان فى ملوك حمير (صنعاءء 1979): ص 30-29. 

(2220 0 2 عل عناماذ1آ'[» ,ععل1دمرة عععهظ8 ,159-160 .مم ,أطأعلاهة1 عأطمعل4 ,عمجف اذ 


,(1978) 3 .مم ,72 .لملا ,عتزممكماثطم ع9 عكتمعدعزر هاءاء350 ه| ع0 «ناء|!ه:8 «رؤوعطوءم دع1 :هم عنالا عناوععرع 
***5 يع 4 وعل عتطمهومائطم 8[ ذمقل رملاعمه؟ 53 اع عددعع 3د 13 عل ع1106[» باعء/اأاهل موعل ١17-168‏ .ممع 
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الجذور الأسلوب الحكمي والقصصي للكتابات الإسلامية عن تاريخ الفلسفة 
الذي ساهم - إلى جانب عوامل (بنيوية) أخرى - في الحفاظ على عناصر 
المضمون العقاتدي في مأمن بعيد من أي تطاول”'*2. وبذلك» أضحى ممكنًا 
بناء تأصيلات شبه تاريخية من خلال ربط الأحداث المجردة عن ظروف 
نشأتها الخاصة بمتصل زمني معين: زمن تاريخ الفلسفة. ومن خلال تسهيل 
هذه العملية» كما ف حالة بناء الوقائع القانونية» يتم وصف هذه السلطة ذات 
«الاتجاه الأسطوري - المنطقىي» فى دراسة قانونية حديثة بأنها أساطير عن 
الجذور وتعبير عن «مُثُل منطقية» (كمعاءاع 10 سو2122()06, 

في هذه الحالة الخاصة بتاريخ الفلسفة» تتشكل المادة التي يعمل عليها 
هذا «الاتجاه» من مجموعة منفصلة من الأحداث السابقة. ففى نهاية المطاف. 
يعد كل سرد ذي ا شرعي في التراث الإسلامي النبوءة قضائية)!2727, 
واللوغوس النبوئي (00805) [أو المعرفة النبوئية] مُرمرٌ بصورة ثابتة. إن النظرية 
القانونية الإسلامية هي سيميائية قانونية تقرأ الكتاب المفتوح لخطاب الشارع - 
والذي تكون هيئته الطبيعية مفتوحة على الاستعارات والتضمينات والتعميمات 
وغيرها - بعيون شاخصة إلى إمكانية انغلاق النص على نفسه. بل قل بحتمية 
هذا الانغلاق من خلال تأويل محدد له**". وكما يشير لوتمانء إذا «كان انعدام 
التحديد مقياسًا للمعرفة)”**''» فإن الانغلاق معيار تلك الحتمية» ومعيار المعنى 
والقطعية كذلكء. وبالتالى يكون المعيار الأساس فى الممارسة الشرعية. وكما 
فسرت النصوص التأسيسية المسيحية الحتمية من خلال تتبع طريق منطقي 
يُباشر النص المقدس ويقترب منه بإحالة ثابتة إلى مقاطع نصية حددت مسار 


- 31-65 .مم ,(1991) 1 آهل ,براممكماتطط فصه عععدونعى مدق «روعاءغلو 
القتفطيء ص 29 ؛ أبو الفرج محمد بن إسحق بن النديم» الفهرست» تحقيق رضا تجدد (بيروت» 

71 )») ص 304-303. 
20210 61-62 .رم باعلاناول 


(122) -مطابروم مبضؤل وا ساد تودكط ««مكته اه عطابريم ,اأه2 ,]05 وتمجمقء؟ عد عاطموعآ كعنوعول 
.218 ,173-176 ,5 .مم ,(1980 روع[اعسنعظ) عونل سبز 16 أأددمناه و[ ع0 عينوأوم/ 


(123) .م ,(1944 بتقطق) عدت طوهم عنونوتسياز ولمطاغم وا «لاى أودكظ ,عناوع8 دعناوعول 
(124) نقاريء ص 10. 31-29. 
(125) عع ال 1 
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الاستنباط وفق براهين الموافقة والمخالفة (ومندمء »ع م,م)2'220. وكما قام أعلام 
اليهود في سياق تمرسهم وتعليمهم باستخدام النتصوص المفردة ليرهنة 
نقاط متعارضة”2", فبنحو مشابهء انغلق النص الحاوي للأصول أمام الزمن 
الكرونومتري وظروف نشأته التاريخية التي تعد السمة المحورية في محاولة 
الأولي لا بعلاقة تأصيلية تاريخية أو تداخل نصي. وبناء عليه» تعزز الطبيعة 
المتجزئة للقصص التوارتية والإنجيلية العلاقة العمودية تلك» وفي الواقعء 
تختزن الصور في العهد القديم محطات هذه العلاقة العمودية*2"'7 وبالتالي 
تتحكم التفاسير المسيحية بتعددية المعاني والدلالات من خلال تأكيدها 
وحدة الكتاب المقدس*2©. وبالطريقة تفسهاء تُضبط عموديًا الأجزاء 
الأصولية التي تؤلف مجتمعة النص الإسلامي ذا المرجعية الشرعية» وكذلك 
البنية الموضوعية الحصرية للحديث النبوي وللفقه*7© من خلال التحكم 
بالتعددية الدلالية - في الواقع» من خلال انغلاق التعددية الدلالية مع كل 
فعل تفسيري تشريعي - ومن خلال العلاقة العمودية مع مستوى أعلى 
يُشكل نظامًا قانونيًا عُلويًا يؤمن مادة التشابه التي ترتب التعاقب وفمًا لزمنها 

لا بد من مراقبة بناء ذلك النظام القانوني العُلوي - إلى جانب العلاقة بين 
السابق واللاحق التي يُشرف عليها - بتفصيلاته وديمومته ونزاهته على امتداد 
الزمان والمكان. ولا بد من مأسسته بصورة براديغماتية واجتماعية سياسية» 


(126) ,(1914 ركتتوط) عناوتامتجومل مجه '[ سناد أمككظ «لاعودعء لال «لاوتجه' ل يعرلمعوعنا عجرعزم 
.0 ,86-87 ,82 .رم كك :109 .م 


(127) مم بومكوعه 0 لودتلنواعه عغط) لمة بععمعمع1م1 ,طابرا/ا» ,مموسطءجعروطائع لنوبسمار 
ف طابرلا ,(.كلةء) 12 139010 2د كل1مملازعه علممعط :هذ «رسذتدل0ن1 01 /م1!15)0 عط لمه5؟ المعسناوم 
251 .مم ,(1990 ,لامدطله) برطممكمانزم 


١. )128(‏ .لذا عسامويزا «رعنععلا جز بوذلوء8 زه «مأنهاسعدعدصء8 186 «كتع عولط بعوطعنة طعتمع 
.17 .م ,(1968 ,ممأععممطظ) (.كمقه)ا) 1351" 


(2129 104 .م ,نزم ه1000 
(130) ينظر: 5 150 .مم أطعيهط7 عنطمو عل بطعسعه-ام 
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الأصلي. إن العنف الذي يمارسه على التاريخ وعلى الحقيقة واعتباطيته 
الظاهرة (بالمعنى الذي اكتسبه هذا المصطلح في الألسنيات البنيوية) يُشكل 
العلامة الفارقة لفاعلية ذلك النظام الفوقي» وهو عنف مُمَأْسِسٌ بقوة على 
الصعيدين الفكري والاجتماعي”*2. وبعبارات التحليل النفسي التي تُفسر من 
خلالها السكولائية المسيحية في القرون الوسطىء فإنه يجري تأمين هذا العنف 
الممارس على الطبيعة عبر تقديمه بوصفه «أنا عليا ثقافية)232. 

إن الأنساق الاستنباطية المتضمنة في الفقه الإسلامي - كما في النصوص 
التأسيسية المسيحية» لا بل في القانون عمومًا - تعبيرات لفظية يفصح تكرارها 
الهوسى للذخيرة النصية عن السلطة الشرعية؛ ذلك أن هذه السلطة هى المؤسسة 
الي تجعل العملية الاستنباطية مسرحًا لحضورها وقدرتها وتأثيرهاء وهي قوة 
توصيف الأفعال التي تمكن من إطلاق الأحكام الاعتباطية» وهي نفسها التي 
تؤمن لهذه المؤسسة موثوقيتها الخاصة وصدقيتها وصحة استنباطاتها. إنها 
السلطة نفسها التي انتقت مساحة خيالية وصادرتها بأسلوب تعاقبي ممنهج 
وأعلنت عن خصوصيتها المجردة من الطبيعة» في سياق تنقية المجال الديني» 
من خلال ما تم الاصطلاح عليه بعد إجراء التعديلات اللازمة ب «المرجعية 
الذاتية المطلقة السيادة)2020. 


يتحقق الاستنباط تاليا من خلال الإقرار الصريح به. وعلى المنوال نفسه. 
تدخل النتائج حيز التنفيذ من خلال تأكيد السلسلة التعاقبية وإثباتها» بشرط 
أن يكون هذا الإقرار صادرًا عن سلطة محددة تتولى مهمة الإعلان عن هذه 
التأكيدات والإثباتات. وما يقوم بدعم التعبيرات اللفظية المؤسساتية ويمدها 


109) يقارن: بوعاءه5 ,ملام سمط «ة «رمناءنلمرمع8 رموعدهوط علنو1©-موعل عع بعتلعنه8 عررعزم 
.2 .1055م ,3 .58هم ,(1977 ,ؤ1111! بإلرعبعظ8 لمة دملدمآ) (.كصدعا) ععتلط! لتقطءل8ه ,عسياين 24 


وللاطلاع على هذه القواعد المؤسساتية فى الثقافة العربية الإسلامية. ينظر: عنطم4 ,طعمعه-اله 
١‏ 223 ,15 155 .جم باطو :11 


(2132 34-6 .مم رع لتعوعآ 


(0) ع0 عكزموترمعر عبسعم ««نعتوناءء صصقطء يل عمناعيصاد كه عذغمء6» ,لعألعنسم8 عجرعزم 
.302-303 .مم ,(1971) 12 ,عءنوماماعءمى 


بالصدقية هو أداؤها الطقسي «ذو السمة الهاجسية الصريحة»**"2 المنشغلة 
بقراءة النص الأصولي وتتبع شواهده بوصفها محطة مؤسسة للأصل الشرعي 
وعلى الرغم من أن الاعتناء الإسلامي بالألفاظ لم يحظ بالعناصر الإجرائية 
الدراماتيكية التي حظي بها قانون النصوص التأسيسية الذي تم تطويره بشكل 
منهجي في أوروبا القروسطية*”"2, إلا أنه يتشارك مع هذا الأخير في كونه آلية 
العبور الأساسية باتجاه «الموقع الأسطوري)279. 

بعبارات أنثروبولوجية» يمكن عد الاحتفالية الاستنباطية طقسًا أو شعيرة. 
فهي تتميز بالتكرار والروتينية على صعيد أنموذجها النهائي ذي المعنى 
الأحادي المنغلق على التأويل. إنه طقس احتفالي بأسطورة تماه مع الجذر 
الأصلي. وكما في الحالات الموثقة في الكتابات الإثنوغرافية» يتفاعل الطقس 
والأسطورة في أشكال معقدة ودقيقة””*'". والفارق هنا هو أنه على الرغم من 
الإمكان النظري لتفسير السرديات في التراث الإسلامى وتأويل القرآن بوصفه 
كوكبة من السلاسل المترابطة والمتعاقبة» فإن ثمة في الواقع عناصر وظيفية 
ونمطية (0065م) فردية تدخل فى صلب كل طقس استنباطى*”2. وتشكل 
هلام الخاضر + الأضول دياف الكسدانف» الأزامن والأفاظ التشريسة - 
فرصة لطقس الاستنباط الذي تكون غايته النهائية تصنيفية فى العادة. ويترتب 
على هذه الوظيفة ميل شديد إلى استخدام المجازيات والعمليات المعرفية في 
قالب القياس أو إجراءات تشريعية أخرى, فهذه الأخيرة أيضًا يمكن النظر إليها 


(134) .19 .م رع لمعوعآ 
(135) 111-16 .مم ,.لتطآ 
(2)136 .0 .م ,)05 عد عأطممدعنآ لصة ,78 .م ,.لتط1 


(137) أرى أن النقاش الدائر حول أسبقية أحد هذين على الآخر أمر غير ذي بال كما بِيّن ذلك 
منذ زهاء نصف قرن العمل الآتى: فل«مصوط «رصمعط1 أمععمء 0 ى :وأمطنه لمة كطاول/ل» رمطمطاءسلك! علبرات 
١‏ .45-56 .مم ,(1942) 35 ,سوزدع8 أمعءنومام0ء11 


(2)138 يقار ن: بوعاعماع8) أمبناا فوته بروماوطابراط عاءعء) «ة بررماكلط وه ع«لااعيساى بأمععاساظ عع ناوللا 
.6 .م ,(1979 ,وعاععهث 5م.] لمة 


لقراءة بعض الإمكانيات المفتوحة أمام دارسي السرديات الإسلامية المبكرة: ,طامط أطءءءطام 


0 /و/[ 0[ # [ # #[ #[ز ز[|[ [ |[ |[ [ |[ | |[ | | |[ |[ |[ [ [ [ [ [ [ [ 1[ ز[1 11110110110101 
,(1973 يمومم8) 


وينظر أيضًا: العظمة؛ الكتابة التاريخية (1993). الفصل الثاني. 
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بوصفها جهودًا تصنيفية بالدرجة الأساسر*222. إن تضمين هذه العناصر فى 
سياق استنباط تأصيليء الذي رأينا أنه بالدرجة الأساس عملية تنظير 57 
هو عمل تصنيفي» حيث يؤمن وسطه الأصليء أي ميتافيزيقا تمائل الهويات 
ونتاقها» المساة الأوسع للتأصيل. 

في حدود هذه المساحة, ثمة ما هو في الحقيقة نسبة اسمية لهذا التضمين» 
وتترافق مع هذه النسبة مؤشرات تلازمية تؤدي دور رموز تضمينية في مساحة - 
فى زمن من التعاقب - تحددها الجذور. فى هذه العملية» كما فى البراهين 
التالركة حلي اوضعة”وكانر 5 قاقد بجت النال كاقيناء قاض العدلول 
كاملا**"©. ويتوسط هذا الدال - الأصلء وما يدرك بتمامه في كل محطة: 
الإسلام - الدوائر السيميائية المختلفة ويربط بين الحقيقتين الدلالية ونقيضتها 
غير الدلالية”*'2. وفى سياق النقاشء, يظهر هذا التوسط - بين الدلالية وغير 
الدلالية» بين الشي الي عن الطبيعة» بين الأولى والثانوي - قاتمًا على 
دمج الشيء بنظيره راد الي معًا إلى شيء آخر؟ إن عده التبادلية تستند إلى 
افتراض التراتبية الهرمية التى تدل على سلالة الأسبقية الزمنية على امتداد 
سنا ونوفتهم هذا حالة تكون فيها الوحدات المتمايزة متشاركة 
بكثافة وعلى نطاق واسع. فتتبادل إحداها موقعها مع الأخرىء وتؤدي بالتالي 
إحدى المهمات التي تفترضها نظرية العوامل الطوطمية التي وضعها ليفي 
شتراوس”*". بناء على هذاء فإنه من الثابت أن يُفترض وجود جماعات عابرة 
للتاريخ. وفي السياق التاريخي المتصل هنا 0 دار الإسلام (0مه0دة15]1) النور؛ 


(2)139 91 .م,(1939 موعوط) عموطهماةه: وا علد ووباظ ,لوعدمكا وأسلعلا 
مقتبس فى: 107 .م ,(1978 ,هلمم ط) (.كمهعا) .له اء برمعون) .1 ,ممزمماعاط ره «ء070 776 ,تناعم 181 أنوط 


(140) لإودلآ عدتقا8 > ممااتميو!! مطمل ععءع/0 اسعءمق ره بروماوممء«طادا 786 بأعصع0 كتنامآ 
.225-66 .مم ,(1981 ,عتمص فل لهظ) (.كمدى) 


(141) يُقارن: 1 ,104 ,101 .مم ,رمقصاما 
(142) بناء عليه. يبدو من غير المبرر النظر إلى التسلسلية و«التشارك» بوصف أحدهما ملغيًا الآخر. 

وذلك كما نجد فى : ,1071اهااء لجار اده مكقادء :1 4 «ءترماء 18 سول[ 176 ,مععالا]-نطءءرط01 هآ ع ممصاععم .دن 
.331-33 .مم ,(1969 ,ق00مم.آ لقة عدم دنآ عناهلا) (ومهع)) ععبروعللا الععسرطظ كي ممكمتكل| للا مطمل 


(043) يُقَارن: 20-21 .مم ,(1966 ,هه0لههط) #سناط عوولاهدد 772 ,ذكناة:ك5-آلان .1 عل نوات 
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على أن اسمها يمثل جماعات يمكن دمجها في نطاق «الإسلام» لا لشيء 
سوى لأن سلطة المؤسسة الكهنوتية - الشرعية افترضت ذلك. وبناء عليه 
فإن الخيالء ذلك الذي يؤشر إلى لا شىء لكنه يتضمن كل شىء؛ هو بمعنّى 
ما الظرف الفعال لتمثيلات شبيهة؛ تمثيلات الإسلام بوصفه الحقيقة النافذة 
في كل حكم يُبرم باسمها على يد تلك المؤسسة التي تُناط بها مهمة استحضار 
الشمولية التي يحملها اسم «الإسلام». وقد أشير إلى حالة مشابهة في تحليل 
للقانون الرومانى الذي يعطى الأولوية لما هو مفهومى على الحقيقة التاريخية 
الى تحاول إتجازه: وعكذاء يظهن هذا التحليل أن لذن“ الإلهية؟ للمواسية: 
في كنف العباءة الأسطورية» كانت أشد صدقًا» من الرؤى الحديعة**". 

إنه من خلال الوسائل السيميائية الدلالية المشار إليها سابقًا قد تم اختزال 
العالم أولا إلى شكل قانوني» ثم دُمجت أجزاؤه وحُوّلت إلى مادة أساسية لحياة 
التماثل الجوهري والاتصال الزمنيء وبالتالي صَيّر إسلاميًا بشكل عام. وهنا صار 
القانون الوضعي إسلاميًا والتاريخ إسلاميًا والمجتمع إسلاميًا. وكما أسلفتناء 
ترزح هذه الكيانات العابرة للتاريخ تحت وطأة قوة تصنيفية تخص اسمًا متضمنًا 
لكل شيء ودالا من الناحية الجوهرية على لا شيء؛ إنه الاسم الذي يزاوج بين 
الاختلاف والتعددية عبر الزمان والمكان ويحولهما إلى فرادة وتمائل. 

لقد كان علم أصول الفقه وسيلة استطاعت من خلالها المؤسسة 
الكهنوتية - الشرعية أن تجعل العالم يفقد توازنه الزماني والمكاني ليصير 
إسلاميًا خالصًا. إنه التشكيل الخطابى الذي يمكننا من قراءة المؤسسة الحاكمة 
للعلاقات الإنسانية» ومن اعتبارها العفة الدامغة الخاصة بالنظرة الكهنوتية - 
الشرعية التي سعت إلى الاستحواذ الكلي على العالم. إلا أن هذه العملية لم 
تصل بأي نحو من الأنحاء إلى انغلاق تامء وذلك لسبب واحد: إن العالم لم 
وكن قظ كاماف و كدتخرية العاد سان النظل إن الكقين م الممارسات ولايد 


(144) ,148 ,142 ,131 ,121-128 .مم روتمهاءم افد 
أشير هنا إلى أننى لا أتبنى المواقف الظاهرية للكاتب التى تتعلق بالأسبقية المطلقة للفنتازيا والخيال. 
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الشرعية التى قبلتها تلك المؤسسة - العلماء أو الكهنوت الإسلامي2742- على 
أنها خارجة على التطاق العرقي:وَلعِل انر عله الففاك الماقزقة الانشيان 
والاستصحاب. إنها الأفضلية الفقيية التي تقوم على الأخذ في الاعتبار قضايا 
من قبيل الإنصاف والمساواة ومراعاة العرف والتفكير بالصالح العام» وهي 
قضايا قد تتعارض مع الأحكام المستنبطة بطريق القياس**'2. وقد لقيت هذه 
العملية الكثير من الشجب على الرغم من أنها ظلت تستخدم ضمئيًا أو من دون 
إيراد اسمها الاصطلاحي في الاستنباط. وثمة طريقة أخرى لاستيعاب النقص 
الحاصلء وهي الحيل الشرعية التي وظفت وسائل شرعية للوصول إلى نتائج 
خارجة على نطاق الشرع وأحيانًا مخالفة له (من قبيل حرمة الربا)» أو استخدمت 
القياس بطريقة اسمية معجمية صرف (استّخدمت الحيل الشرعية هنا بوصفها نقدًا 
بدلا من أن تكون وصمًا وضعيًا للحقيقة الشرعية)””*'". وقد وجدت حيل مجدية 
وناجعة» وثمة في الواقع مجموعة واسعة منها شكلت إلى جانب الاستحسان 
العمود الفقري للأحكام المتعلقة بعقود المزارعة والإيجار المعبر عنها بشمولية 
واسعة في الفقه المعاملاتي للمذهب الحنفي؛ لقد تحول هذا الأخير إلى الفقه 
الاقتصادي الأكمل والأشمل في الشرق الأدنى في القرون الوسطى**"©. 


كانت هناك دينامية شمولية داخلية في علم أصول الفقه. غير أنها لم تكن 
لتتعايش مع الإطناب الفقهي المتوسع والوقائع الاجتماعية التي لم تستوعبها 


(145) للتوسع في القراءة حول هذه المؤسسة - التي تدأب المنهجية الحديثة في البحث على 
إنكار وجودها على الرغم من تهافت هذا الإنكار من الناحية الاجتماعية - يمكن الرجوع إلى: 
1 211 .مم اطعبهط1 عنطوعل ,اعمعف ام 


(146) ينظر: نهذ «ملإكتاهعه عه مملنوتعممعممة عط لمق بصمعط1 اموعا عتسفاكل» بتاأعمع فلم نهم 
.2258-0 .مع ,(1988 ,هملهماآ) كعوعءاىمن) أوعاجماكنلط جه أونعو3 :ماما عتجماع] ,(ملع) طعوج هف -اذ عادف 


لعرض وافٍ وواضح عن المسألة؛ ينظر: أبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن قيم الجوزية؛ إعلام 
الموقعين عن رب العالمين. تحقيق طه سعد (بيروت,. [د.ت.]). ص 342-339. 

(147) للاطلاع على بعض الأمثلة العنيفة التي تنطوي على قدر من الافتراض ينظر: ابن قيم 
الجوزية» إعلام الموقعين» ج 3ص 1725. 

(148) المرجع نفسه. ص 5 3 6-3 3 3؟ أمبعتء ءا( رذ اتزورط مه وتطع تروط رطب تباه0ن] نآ مهجم 


8 ,251-254 .مم ,(1970 ,هماعءعمتوط) «برماول. يُنظر أيضًا: ركاكةط) ت«كتأهاتصهء اء 7وأع[ بممكدتله0] عمرنرولق 
.(1966 


التحديدات الفقهية. فمع بداية القرن الحادي عشرء أعلن الباجي (ت 1081م) 
أن البراهين الشكلية للفقه لا تشتمل على الأصول النصية فحسب بل على 
تفصيلاتها العقلية (القياس بشكل أساس) بما في ذلك الاستصحاب”**'. ولقد 
أنيط بالشاطبي (ت 1388م) مهمة تطوير المحاولة الأكثر تعزيرًا وشمولية 
لتثبيت الشرعية الواسعة المنبثقة عن خمسمئة عام من الفكر الفقهي وما بعد 
الفقهي. وكان عليه إنشاء تركيب استنتاجي يشمل النظام بشكل عام تحت 
البصمة الإسلامية وفي حدود الشريعة. 


لقد اعتمد الشاطبي في ذلك على استراتيجية تقتضي تحويل الأحكام 
الشرعية إلى يقينيات استنباطية مجردة من الاحتمالية التي ناقشناها آنفا. بالتالي؛ 
عززت هذه الخطة الشكل شبه التقريري للاستدلال الفقهى وجعلت منه 
استدلالا مطلقًا”"©. كما وسعت بالتزامن مع هذا نطاق الشريعة لتشمل الأفعال 
التعبدية والدنيوية للنشاط البشري. وتم إنجاز هذه المهمة من خلال إحياء 
فكرة غير شعبية إلى حد ما لكنها مؤثرة في الوقت عينه» وهي فكرة ضرورة 
التوافق بين الأمر الإلهي والصالح الإنساني. لقد أدخل الشاطبي بذلك مفهومًا 
ضمئيًا عن القانون الفطري الطبيعي» ووضع مفهومًا عن قرينة التلازم (العلة) 
يقع بين الأصل والحالة ذات المنفعة المباشرة» جاعلا من العلة المؤشر [أو 
القرينة] الضمني أو الصريح على المصالح التي يجب على الأوامر والنواهي 
خدمتها”*''. ويمكن استنتاج القرائن المشابهة من المفهوم المحوري لمقاصد 
الشريعة الذي أسس الشاطبي مشروعه عليه. وتشمل هذه المقاصد خمس فئات 
من المصالح الإنسانية: حفظ الدين والحياة والعقل والنسل والمال2*“. هكذا 


(149) الباجيء المقطع 19؛ ص 58 وما بعدهاء ص 500 وما بعدها. 

(150) الشاطبيء موافقات. ج 1 ص 17-1. 45-43. وج 3.ص 84-728. 

(10 المرجع نفسه. ج 1 ص 185. 

(152) المرجع نفسه. ج 2» ص 6-4 وما حولهاء وقد وضع الغزالي هذه القاعدة سابقاء ينظر: 
الغزالي» المستصفى؛ ج 1. ص 286. 
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ارتقى العرف الاجتماعي إلى مصاف الأصول”*"» وصار الاستحسان اعتبارًا 
ضروريًا للتصديق على كل حكم من دون استئناء**'". إن الخطوة الأخيرة في 
هذا الانغلاق المنهجي كانت الاختزال المباشر للمنطق الإنساني إلى إلهام 
إلهى 21557 1 


إن المشروع الذي تولى زمامه الشاطبي» من خلال ضمه واقعية رجال 
القانون وسكولائية الفقهاء واللاهوتيين» كان مشروعًا هدف - بإحكام شديد 
حتى يصير النسيج متلاحمًا بالكامل - إلى حياكة المواضيع التي أشرنا إليها 
في هذه الدراسة في مبحثيها الأخيرين. بمعنى آخرء جرى تقسيم تمامية الفعل 
الإنساني بين ما هو طبيعي وما هو تشريعي. ويعطي هذا التصنيف المبدئي 
قوة هائلة لعملية المفصّلة العمودية للنشاط العقلانى الإنسانى بأجمعه - 
عقلانى بواسطة التوافق بين العقل والطبيعة الفطرية للفعل الإنسانى الرشيد 
الموحى به في الخطاب التشريعي - ويقوم بربط هذا النشاط مباشرة وحتمًا 
بنماذجه الأصلية. ولقد رأينا أن هذه العلاقة ظاهرية وقائمة على توهم التاريخ 
الكرونومتري وبناء تاريخ جينيالوجي للواقع الشرعي بوصفه سنَّةَ تاريخية. ومع 
الشاطبي نبلغ البيان التكاملى والمنزه للعملية التشريعية بوصفها قراءة طقسية 
لأسطورة الجذر والهوية المكررة» وللعقل الشرعي بوصفه عقلا ميثولوجيًا - 
بذلك الصيغة النهائية والحاسمة للعقل الشرعى الذي تحول إلى عقل 
جينيالوجي عملي يُقرأ بمفعول رجعي. وهو عقل وُظف في طريق تفسير 
الفعل البشري بأسره بوصفه تجديدًا لبراءتها الفطرية الأولى. وبناء عليه 
تنفصل أسطورة الجذور عن النمط الاعتيادي للأسطورة في عرض للقصص. 
وعوضًا عن هذاء تفهم النظرة الكهنوتية - الشرعية الجذور كأنها منقوشة في 
سيج الحياة اليومية نفقسه. ويذلك يستطيع الشاطبى بحسمء فى العالم الذي 

(53) الشاطبيء موافقات. مج 2. ص 221-220. 

(154) المرجع نفسه. مج 4. ص 38-34؛ الشاطبيء الاعتصام؛ ج 2ص 139-136. 


(155) الشاطبى. الاعتصام. ح 1. ص 46. 
بو مع جاص 
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يُشرف عليه ويقع في حوزتء أن يردم الهوة بين نوعين من الإرادة الإلهية: 
الإدارة القدرية التي تتمظهر في الخلقء والإرادة الأمرية التي يُفصح عنها 
خطاب النصوص التأسيسية©”2. ولا يكون التوافق التخيلى ممكنًا إلا عندما 
تبوعه سلطة الغلماء: ذلك أنهم الوحيدون المخولون إدارة التعاقب وتحويله 
إلى نتيجة وقلب الخيالي إلى واقعي. واستخلاص المنطق العملي من رحم 
الخطاب الشرعي. وهم بذلك أقرب إلى الساحر الذي يُوصف عمله بأنه 
مبنى على مغالطات ثلاث: «فهو أولا يسيء فهم الرمز المجازي «(أي التسمية 
اللفظية) ويجعله علامة كنائية. ثم يعالج العلامة كأنها قرينة طبيعية» ثم يفسر 
هذه الأخيرة بوصفها إشارة قادرة على إنشاء نتائج تلقائية من يُعد)”257. 


(156) الشاطبيء موافقات» ج 3. ص 82-81. 
(157) وجل عامطسبرى طعنطس رط عتهمطا 86 ,ا«مقامء1ماده0) قله ومطاي0 بطعوعا لمنصرلط 


ع8 لطهت )) بروماممم ءادل أمتعوذ5 « كتكرراودل اكتاأهستع ساك إن مكلا 116 ها ««مطاعيملومماد«!ا «4 :لماع 6م 
31 مم ,(1976 


الفصل الرابع 


النصوص الاسلامية التأسيسية منك العصور القديمة 
المتأخرة وصولا إلى عصر الحداثة 


أهدف من خلال الإحالة إلى النصوص الإسلامية التأسيسية فى العصور 
القديمة المتأخرة والعصور الوسطى فى هذه الدراسة إلى تأكيد الجمةالخاضة: 
للمنظور الذي سألقى عبره الضوء ان القرآن والنصوص التأسيسية المكملة. 
فهو منظور تاريخي بالدرجة الأولى غير آبه بالبيانات الأسطورية التي يصادفها 
المرء في أثناء عمله على تواريخ ذات أحداث وأزمنة مهمة؛ لظ عاد إلى 
الأحداث التاريخية كأنها ولدت عريقة وكاملة منذ البداية. 


تُفهم الروايات التاريخية التي تعقب هذه الأحداث - كالتشابه بين 
«المعجزة الإغريقية» وحدث نزول القرآن - بوصفها تطورات للحدث الأصلى 
أو ارتكاسات له من غير أن يكون لها أي ثقل زمني أو جاذبية خاصة بها. وعلىّ 
أن أؤكد هنا عدم تجانس التاريخ» بما في ذلك التاريخ الإسلامي, والإمكانية 
المستمرة لديه» بما فى ذلك النص القرآنى» لتسجيل انقطاعات وتطورات 
وتغيرات متتابعة. لقد ظهر القرآن في مرحلة زمنية محددة من التاريخ هي 
العصور القديمة المتأخرة وما اشتملت عليه من ديانات وثنية ومسيحية ويهودية 
وزرادشتية» ومع انتشار الطوائف المسيحية - اليهودية في شبه الجزيرة العربية 
وسوريا وفلسطينء وتوسع رقعة العادات الثقافية والطقسية والأعراف البلاغية. 
ونبي الإسلام نفسه ولد في فترة غير بعيدة من حكم الإمبراطور جستينيان 
(مدأمةكس) فى منطقة محاذية جغرافيًا للإمبراطورية البيزنطية. وانتظرت عملية 
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تبلور النص القرآني» والأشكال المعرفية والثقافية التي يُصطلح اليوم على 
وصفها بالإسلامية» عقودًا طويلة واستغرقت ردحًا من الزمن قبل تمامها. ولقد 
مهدت عملية بلورة العلوم القرآنية والتفاسير وتحديد الغايات الاجتماعية - من 
بين تطورات عدة أخرى وحركات تاريخية ذات بعد مسكوني جامع - الطريق 
لبلوغ العصور الإسلامية الوسيطة والإسلام الكلاسيكي انطلاقا من القرن 
الحادي عشر. 


بناء عليه فإني لا أنوي من خلال ذكر العصور القديمة المتأخرة والعصور 
الوسطى تقديم أي أطروحة تأريخية أتبناها أو أحاول الدفاع عنها في مناسبة 
أخرىء بل ببساطة أرغب في تأكيد أهمية الزمن في الموضوع الذي أعالجه 
وهو النصوص الإسلامية التأسيسية في علاقتها بالتاريخ والمنفعة العامة. ولا 
يكون لهذه النصوص أهمية ما لم تُقدّس ويعاد تقديسها عبر الزمن؛ وهذا تطور 
استغرق قرونًا طويلة شهدت تحولات طرأت على المقاطع والمخطوطات 
النصية وعلى الأحاديث المسموعة المنسوبة بحق أو بغير حق إلى النبي 
محمد والمرفوعة إلى زمانه» فى نطاق ذخيرة نصوص تأسيسية مستقرة. ولا 
يمكننا الأتعاء أن الممطلهات الموجودة في أقدم النصوص قد حافظت 
على مرجعياتها وروابطها الأصلية. فالتاريخ الحقيقي لهذا التحول شديد 
الغموض كما سنرى. لكنء مع مرور الزمنء تم الاعتراف بهذا التغير ياتجاه 
جعل النصوص تأسيسية» إن على صعيد الشكل أو المنفعة التى تؤمنها. وكما 
في جميع المواد ذات النصوص التأسيسية في الديانات التوحيذية يني هذا 
الاعتراف على تاريخ ظاهري ذي ميزات جينيالوجية ورمزية. 

من هذا المنظورء ومن زوايا أخرى أيضًاء صدمنى دائمًا غياب المواد 
الأسلذية ,يشكل: عام :في «التقاساك: الدائرة حولي قازيت«الأديان. الوكية أو 
التوحيدية. إن قراءة لأعمال المؤرخ الروماني ميرتشيا إلياده (دناظ 2م001 
على سبيل المثال» من شأنها أن تفصح عن اطلاع سطحي وعرضي على المواد 
الإسلامية. ومؤخرّاء يُظهر عمل آسمان (0متصودهم م0تاهل) انعدام الاهتمام 
باستخدام مواد النصوص الإسلامية التأسيسية البالغة الشأن في بناء نظريته 


0ظ1 


العامة. وثمة دراسة نقدية أدبية ممتازة للكتاب المقدس تؤشر إلى أهمية إعادة 
التدقيق في البساطة المفترضة للقرآن الذي فهم بشكل مسبق على أنه موضوع 
أدبى (0505:)'": وتعلن صراحة عن ضرورة دراسة القرآن من زاوية نقدية 
وأ حسف توه لخر معني مار اإبس ا 


ثمة أسباب كثيرة تدعو إلى هذاء ولا نحتاج إلى إيرادها كلهاء إلا أنه ينبغي 
الرجوع إلى مسألة الغرائبية اللافتة التي تنظر إلى المادة الإسلامية بوصفها 
مختلفة جذريًا وغير قابلة للمقايسة» وذلك من دون أن ننسى الادعاءات الخيالية 
في شأن التراث اليهودي - المسيحي التي أسست لما يُسمى «الغرب»» وذلك 
وفق مسار غريب يبدأ من أثينا ويمر بمدينتي ماغديبورغ (هسء94ة/0) وآخن 
(«طعدة) الألمانيتين وصولا إلى باريس وانتهاءً بحرب الخليج. والسبب 
الكامن وراء اعتقادي بخيالية هذه الادعاءات هو أنها قامت على تفسيرات 
رمزية للكتاب المقدس أكثر مما قامت على أسس اتصال تاريخى جاد 
ومحوحةه ركف إذراك اتصرن كهنا عن تطاق عون عن #الظراشيه التور ةا 
المسيحية فحسبه من قبيل الإبيونيين© الذين يظهر أنه قد كان لهم بعض 
التأثير التكويني في المحيط العربي السابق للإسلام الذي جاء منه محمد". 


(1) ودمه1 في البلاغة الكلاسيكية موضوع يتكرر باستمرار ويظهر بشكل مطرد في النصوصء» 
والذي يُميزه عن الموتيف 0859©) أن هذا الأخير قد يكون معنويًا ويكون تكراره بالتالي معنويًا أيضًا 
ويتخذ أشكالا تعبيرية مختلفة» من قبيل إشكالية الموت والحياة مثلاء التى تحضر فى الكثير من الأعمال 
وإنما بتعابير مختلفة. ويُترجم أحيانًا ب «الروسم»», لأنه يتكرر بصيغه ثابتة كتابيّاء وكلمة روسم في 
المعجم المعاصر تعني ختمًا أو نقشًا كتابيًا أو حتى وشمّاء ولذلك فإن الكلمة تستخدم أحيانًا لترجمة 
الكلمة الأجنبية ©ذاه). (المترجم) 

2( .206 .م ,(1982 ,«ملهما) عسمعءانا كه عاطا8 +711 :ء6006) اوء7) 76 رعنم" مرمعطرملم 

(3) الإبيونية (1©5نهو1) طائفة مسيحية متقدمة (من القرن الأول) انتشرت في فلسطين ومناطق 
مجاورة. والتسمية تعني الفقراء (إبيون كلمة عبرانية تعني الفقير). وقد عرف عنهم التزامهم بالتعاليم 
اليهودية التوراتية وحفظهم للشريعة. وقد استندوا في أغلبية استدلالاتهم إلى إنجيل متّى حصرًا. 

(4) ينظر: بدءن0 ء(عمص «رموءمع! عا كمقك دعاتووع الع اء وعاتدمططع وامعصفاع» ,ةاأودعممه .كر 

,101-126 .هم ,(1971) 21 بمعنيف من 


ولقراءة أفكار تقريبية (في بيان مسبوك بحزم على المنوال التقليدي) ترسم معالم الحدود والإمكانات 
المتاحة أمام المناهج الدراسية الحديئة وخصوصضًا ما يتعلق بالمشكلة المستعصية للتعاطي مع- 
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وثمة عامل آخر يشي بعدم أهمية المواد الإسلامية في الدراسات التاريخية 
للأديان المقارنة» وهو نوعية المادة البديلة الموجودة ذات النزعة الاستشراقية 
الشديدة. وبشكل عام وباستثناء بعض الحالات الملحوظةء فإن المادة 
الاستشراقية هذه إما أن تكون تقنية بأسلوب فيلولوجي صارم وتفصيلية في 
000 وإما تخطيطية بنحو مفهومي. وفي كلتا الحالتين» 
تشكل هذه المادة الحنطة التي تدور عليها رحى الغرائبية. 


التاريخ النصي ومكانة جعل النصوص تأسيسية 


الإسلامية التأسيسية فى ما يتعلق بعلاقتها بالمنفعة العامة والصحة التاريخية؛ مؤكدًا 
أن تاريخ هذه المدونة القانونية غامض وملتبس. إن المشاكل التاريخية والتأريخية 
التي تطرحها هائلة؛ ولم يسبق أن عولجت بشكل مترابط في العرض العام لمنهج 
البحث هذاء ولا يزال كثير من العناصر المرتبطة بهذا المشروع غائبًا وناقصًا. ويقبل 
الكثير من المناهج البحثية الحديثة» وعن طيب خاطرء هذا الغموض. ولا يتردد 
بعضها في الإعلان بوضوح أن تاريخ النص القرآني لما يُكتب. ومقارنة بفروع 
فيلولوجية أخرىء فإن الدراسات القرآنية لا تزال في طور الطفولة؛ وبعيدًا من 
أي فرضية» فإنها لا يمكن أن تقدم سوى مجموعة من التتائج التفصيلية المنعزلة. 
وبيحسب تعابير تاريخ النشأق فإن القران حفر الامتدولا كصيكرة ألقى بها إلى 
الساحل بحر قاحل»؛ إن دراسته والتحقيق فيه أشبه بمحاولة فهم نشأة الأناجيل من 
أوراق البردى المصرية والنقوش الأنطاكية حصرًا". 


-الاستعارات التأريخية للقرون القديمة وأساليب تجسيدهاء يُقارن: #طامم,ط »75» ,083000 .11 .5 
عقرلاك 0مة عتطوهية مز ك5عاعهاممة عدلئدنئطن 6غ عمللرمععم ععدووء84 قلط 200 ,عكنامقء5 كلط ,ل3تردمةنانلخ3 
ءعرطماء0) عتنتاكم ماك عل عننوواامت) اء«مطوملز واغطومعط يك عط مأ نضا «ملمتضمعن) لأكوططهمُ أورزظ عط له 

118 ,99-146 .مم ,(1983 ,وأموط) (980/ 


50( بلمكاسيعل! .م ,409 .م بلع بععل! ,توالا ره و توءمماءس«ط نما «برعة سكل-ام» ,طعاءللا .7 .م 

:1 .لون ,(1987 ب,دعلوطنء]بلا) ءنومامانطط «ءطعكتؤزمجه كعك ددةلصسي ,(.ل0ع) علق .11 :15 «رمة عن ©» 
أه1تلامل أمجرمننم تءاج «,ل3ت سمقطتاة ادعاره؛15!! 1ه أوعن() عطاآ» ,كرعاءه ط .ط :96 .م ,أرهتلءكرءدى ةسيام ءانا 
2 .م ,(1991) 23 ,كعافلياك اعمط ءللهتاة عط كره 


ويُنظر تحديدًا النظرة الإجمالية الأخيرة فى: (2005 رقتمةط) وعدم عل رعطاعمىته ١‏ 


عموماء تميز الكثير من الأعمال المنهجية التى الو ةا المجال 
البح بانتسناة بجضن الختالاك العو ظةبالاشديازية المع العو وبالفالية 
أيضًاء كل على طريقته الخاصة: إلا أنها استطاعت أن تقدم إلى الميدان» وإن 
بشكل عرضي وغير متساوء أهمية الدراسة الشكلية - النقدية للنص©. وأتكلم 
هنا تحديدًا على عمل قريب العهد من الآن حاول تحديد تاريخ النص القرآني 
في فترة تبعد قرنين متأخرين من التحديد التاريخي التقليدي؛ وشأنها في ذلك 
شأن أكثر الكتابات الغربية عن هذه المسألة. فإن هذه المحاولة نعية بمقهوع 
جاف حول الابتداع النصي. وهو ما أدى منذ قرن من اليوم دور موضوع كتابي 
يطرد في الدراسات الغربية حول الكتابات الإسلامية الأولى. ولا شك في وجود 
بعض الابتداع والاختراع كما أقر بذلك جمع من الأعلام المسلمين في القرون 
الوسطىء لكن الأهم من هذا هو وجود تغييرات نصية وتنقيحات مختلفة. 
غير أن هذه التعديلات تخضع لقواعد منهجية تشمل القواعد النصية للتغيير 
الدلالي» والتشخيص الرمزيء والتخطيطات العامة» والضم والإسقاط”)؛ وهنا 
لا يمكن النظر إلى هذه الأمور بوصفها تفاعلا بين فساد أخلاقى طليق وبربرية 
مهسلة لوا : وثمة سيحاولةبدتيدة أخرى التسنهد تاريخ النضن القرالي شامق 
إلى أن هذا الأخير ظهر في الفترة التي عاش فيها نبي الإسلام لكنها رأت أن 
القرآن كان من صنع النبي نفسه. وقد اعتمدت هذه المحاولة بدورها على 
مفهوم جامد آخر يعتقد أن الفقهاء المتأخرين قاموا بالابتداع كي يبرروا مواقف 
مختلفة تبنوها". وعلى الرغم من أن مسألة موثوقية النصوص الإسلامية 
الأولى قد طرحت للنقاشء إلا أن الدارسين والباحثين «غضوا الطرف» عنها 


(6) ,0:ه0:»10)) برمقلماء عام أمسيةاورتسع5 ه كل (اعا! جه كعء«لامى .كء لاي 0101 ,طونامرطعموللا .ل 
.349-33 .مم ,(1978) 70137 ,واأوادعء نم وعء[اهذ[8:6 ندا ,لاعاباع 1 لم80 ,ذو مهلا .ل ر(1977 


(7) ينظر مو قَنَّا: «مدرء 127 لسلا «وصرمط ,ءاجه 1 بد ةنمي واععتساس |اءيين ,طتملط ععطام 
(1973 ,مم8 ) عربصعلء: معنن كال تطعدوه 0 عل كتجبره اعت ط تال 

يمكن أخذ فكرة عن واقع الدراسات الغربية في موضوع الكتابة التاريخية للحديث النبوي في العمل 
الآتى: :أأهطللانال ى .لط .0 رملا اناطع نادرع اونا عطعلءولء! عماط تع لناطعدوره-115ل12 ,2015/ 0نا)» ,لكاعاه81ة .1 
(1996) 7 ,تسم|ىز عء2 «رءسقعانا طنتلد! ستاكسك/ا مذ ممتتزومط علط همة ,تقصنا'مطا غه #إسمم عط ,"ولد 
.40-0 .مم 


)8( .(1977 ععلتتطصة2) «مرمعا عه «مناءء 0011 776 ,لماتاظ ل 
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واستخدموها بشكل واسع وبلا أي نقد لهاء حالهم في هذا حال أسلافهم في 
القرون الوسطى". 

بناء على ما تقدم, فإنه من غير المفاجئ أن يتجه إجماع الدارسين بشكل 
عام إلى أن يقبلواء مع تعديلات طفيفة؛ السرد الإسلامي التقليدي في شأن أصول 
النص القرآني ومصادره بصرف النظر عن النقد - اللاذع أحيانًا - الذي يُمكن 
أن يُوجه إلى هذا السرد؛ في الواقع» يمكن المرء أن يقوم على نحو مثير للجدال 
بتركيب مجموعة واسعة ومختلفة من السرديات والتواريخ انطلاقا من المصادر 
نفسها"". وما لا تلاحظه المناهج الدراسية الحديثة بشكل كافٍ أو تلاحظه 
مع كثير من العواقب هو أن هذه المصادر التراثية العربية تستشهد بآثار متعددة 
ومتنوعة لا تشوش السرد المعياري المنجز من خلالها فحسبء بل يمكن أن تقلبه 
وتهدمه. إن هذا الإهمال الغربي مرده إلى قدر كبير من عدم الرغبة في الرجوع 
إلى منجزات الدراسات العربية القروسطية» وغالبًا ما يكون هذا بسبب عدم القدرة 
على القيام بهذه المراجعة؛ إضافة إلى التغاضي عن الدراسات العربية الحديثة. 

بالعودة إلى مسألة التحديد التاريخي للنص القرآني» فإن عدم ذكر القرآن 
للفتوعات: العريية" © يعد سكاء فخ" شن" أسبات لعرئء: للاذعاء: بآن: التصن 
يرجع إلى فترة سابقة على هذه المرحلة. إلا أن هذا لا يُمكن أن يُفسر إثبانًا 
على صحة هذا الافتراض الذي يُنظر إليه وكأنه أمر مسلمٌ به أي إن هذا النص 
يعد وحيًا وإن كل ما ينطق به النبى محمد هو كلام الله حرقيًا وطعء؟ مصسزوونوم1) 
(061. ومن الحجج التي تعارض هذا مسألة أننا لا نجد لهذا الافتراض تبريرًا 
كافيًا في النص القرآني نفسه الذيء على الرغم من الجهد الكلامي والتفسيري» 
تييح الصوت ومقاملا عاق ملعا تين متتلنين هم الله جرال ار 
واحدة في القرآن في سورة البقرة» الآية 97) والنبي محمدء وآخرون أقل شأنًا 


)29 :206 ,304 .مم رومعاءعم 


يُنظر بشكل عام: معده5 .84 نهذ «رلمسصقطن84 6ه كعتلين5 معلول/ة كه برعبصن5 أمعنات ح» ,دمكمتلم8 .3/1 
.23-85 .مم ,(1981 ,عايملا بجعل0) «بهاكا سا كعأهيةا5 ,(.ل»ع) 


(10( لقراءة دراسة نقدية صارمة ومعبرة حول التراث الإسلامى الميكر برمته؛ ينظر: سليمان 
البشيرء مقدمة في التاريخ الآخر. في نقد الرواية الإسلامية (القدس» 1986). 
20110 .298-99 .مم روععاعط 


أبرزهم عمر بن الخطاب*©. أضف إلى ذلكء يبدو إلى حد بعيد أن عناصر 
النص وأجزاءه جمعت في عهد الخلافة المدينية بعد الرسول (بين عامي 632 
و661م) أو يعدها بمدة وجيزة. وكان كثير من المخطوطات القرانية متداولا 
فى ذلك الرشةبوقد انل عدوا إلا أن أجزاء أخرى من مصادر لا صلة لها 
بالنتصوص التأسيسية قد بقيت» وهي بالتحديد مجموعة ة الأحاديث النبوية222, 
في الواقع. إن التنوع الخاص للأحاديث القدسية التي تعد وحيًا إلهيّا وإنما في 
ذكل حديت دوي غير متضنيق في الفران يدوه إلى النتعاج مقادة: أن تتم 
القرآن كان مسألة معقدة أكثر مما يُمكن أن يُتصور*"» وأن تعدد صوت النص 
يستلزم أن ينصرف إليه النظر بتأن في أثناء التحقيق في هذا الموضوع. 


إن الفوارق - الأسلوبية والتركيبية والكتابية وغيرها - بين الآثار القرآنية 
ا ل ال ل 
إلى سبع قراءات اعترف بها في نهاية المطاف كقراءات نصوص تأسيسية» 
وذلك بناءً على الإجماع الذي دعا إليه ابن مجاهد (ت 936م). في الواقع. 
حقيقة أن القراءات القرآنية المختلفة اعتّبرت نصوصًا تأسيسية» أو سُلبت منها 
خذه القية: فى القرن العاشر الميلادي. يمكن النظر إليها على أنها انحراف 
عق التضن] الأصلى وهم لآ اندارمكن النظر إلى هذه الظاهرة أرخاء سكن 
فبرزه بوطقها اسكاها: لعياب: تعن ا تالدرسى تقاف على تصن أصنل 0097 إضيانة 
إلى هذاء فإن المضمون العقائدي للنص متنوع هو الآخر: إنه يعكس مروحة 
واسعة من مفاهيم الألوهية ويحدد المسار للانتقال من مفهوم إلى آخر*'». على 


21220 يُقارن: عبد المجيد الشرفى. «فى قراءة النص الدينى». فى: فى قراءة النص الدينى (تونس» 
0 )» ص 25-23. 


)213 ينظر: «لإعنمناك أعلر8 لق .مورمكا عط 01 لالروعنم! عطا مه كعنوطع12 لإاموطع» ,أوعىمةل540 .1] 
.5-40 .ممح ,(1993) 11لا»1.] ,معنهرم كا منهيناى 


(14) ,عنعدط!! عطآ فمة كتنوط) مانا برارمط «ة رملا عناء معط فجره فجوللا ءترا2 ,لتقطور0 .ىه للا 
.)1977 


(15) للتوسع في هذه المسألة المعقدة ينظر: © اداءه5 5م,ه© :'كعمناءء1' امعو وعنآ» ,اه لالت .© 
62 -49 .مم ,(1985) 7111[ :5-26 .مم ,(1985) 121[ ,مءندرهادا منميك «رعغا لع عسائتوة 


)216 ينظر: .1 :(1968 ,كتمةط) عجذوة1 ا ء0 والنءر وآ ن ءادعادرع عنطودل' | 0 7607/تجمع 6ط ,قطةط 1 
67-5 .مم ,عا ممع نك عاط صا :كققل «روقط5آ هآ "ل 'قرزة' 5[ كمدل عتعمامملن عل كعدطغ اطمءط» ,قطة؟ 
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سبيل المثال» تحيل الأجزاء النصية المتقدمة زمنيًا للقرآن ببساطة وباتباع للتقليد 
الوثني في الشرق الأدنى إلى رب محمد ومعبوده الذي يحفظه. ثم تلى هذا 
اطراد للفظ الرحمن الذي تمت مساواة قوته مع اسم الله. ولقد اقترن هذا اللفظ 
مع أسماء الآلهة النجمية التي كان أهل مكة وغيرهم يعبدونها (تحت مسميات 
مختلفة)» ومع اسم إله المسيحيين العرب. ويمكن أيضا القول إن لفظ الرحمن 
اقترن بالحجر الأسود للكعبة حيث يُقيم إله آخر هو هُبَل. وكان للكعبة نظراء 
متساوية معها في القيمة من قبيل الحجر الأسود في حمص السورية (حيث 
يمكن شيع طهور عبادة الإله الوثني الروماني إله جبل (ددالدطموداة))؛ والعصور 
القديمة المتأخرة مليئة بهذا النوع من الاقتران الذي لا داعي لاستكماله هنا. 
وسأعود إلى القرآن حيث لفظ الله في مقاطع لاحقة من النص» يستوعب جميع 
هذه الأسماء وغيرها ويتجلى في أسمائه و«صفاته» الخاصة التي انبثق عنها في 
ما بعد بحث كلامي مفصل دار حول مسميات من قبيل الجواهر والأعراض. 
ولقد تم الاعتراف بهذه المسائل على نطاق واسع. إلا أنها لم تكتسب الموثوقية 
بالطريق السهل الذي تهيأ لقبول السرديات القروسطية عن الجذور. 

غالبًا ما نجد في الدراسات القرآنية الحديثة مسائل حساسة تُعرف ويُشار 
إليهاء بل وأحيانًا تكد من دون أن يُستخلصٌ منها أي نتائج منهجية. ومن هذه 
المسائل حالة اللغة العربية في الفترة التي يمكن تحديدها تقريبًا بين عامي 550 
و650 ميلادية. وثمة أيضًا مسائل قاطعة من قبيل العلاقة بين العناصر الطقسية 
والشعائرية وجوانب أخرى من النص”2» والقراءة (أو القرآن بوصفه مصدرًا 
من الفعل قرأ) والتنقيح الكتابي لها المسمى المصحف. ومختلف الألفاظ 
التى يستخدمها القرآن للإحالة إلى نفسه (القرآن» الكتابء. التنزيل» الفرقان» 
الذكر) والتي تعالج عادة بوصقها مترادفات من غير تقديم تبريرات واضحة 
لذلك”'". وتنتظر مسائل مهمة أخرى أن تنال نصيبها من التحقيق» خصوصًا 


(17) ينظر: كه اعممجمطا ,(لء) متمقاط .© .2 نهذ «رلروللا معلامم؟ 25 هة عن عط1» يسقطدين .ى .بلا 
.23-40 .مم ,(1985 ,همدع نآ ) كءتوياك كلامنوناء !1 هما ج«ره| [١‏ 10 


(18) لكن يراجع العمل الآتى حاليّا وبدقة: عودذاام7! عومساعراء5 كادة' 0 156 ,مدع 14301 .ى .2 
١‏ .2001 بمماععمءط) عماواسع3 كئوجه|؟[ م« بومتسمطاي4ف مجه 
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تلك التي تتناول النقل الشفاهي وتاريخ الكتابة وحالتها في الأزمنة والأمكنة 
ذات الصلة”'''. إن البيئة الديئية والأسطورية والعقائدية والطقسية المحيطة 
لت الريحة اد و اوعدا مر القيم سلجي نولا ترا في الواقع مجهولة. لقد 
نكيت أهمية العمل الرائد الذي قام به فلهاوزن”** في القرن التاسع عشرء 
والذي تشتهر مساهمة كاتبه في دراسة العهد القديم وتُعد بحق علامة فارقة في 
ذلك العصر'©» وثمة دراسات أخرى عنيت بمسائل تفصيلية أعدها باحثون 
عرب معاصرون مرموقونء إلا أنها للأسف لجأت إلى مصادر أدبية مكتوبة ولم 
تول اهتمامًا خاصًا بالأدلة الأثرية وغيرها من المواد©. 


اتسمت الدراسة النصية للقرآن بالسباتية نوعًا ما على الرغم من توفر مادة 
غنية جدًا تناولت الأبعاد السيميائية لتكوينه وغير ذلك من الجوانب» من دون أن 
نذكر الأساليب الحديثة للتحليل الألسني والخطابي والتي يظل كثير منها خارج 
دائرة انتباه المنهج الحديث للاستشراق. ولم يضف سوى القليل على الجهد 
النصي الرائد الذي وضعه ثيودور نولدكه »2/5196 :156000) منذ ما يقرب القرن 
ونصف القرن من الآن عندما نشر كتابه 5صعءه! 5مك +/«ع:«م065 (تاريخ القرآن)» 


(19) يراجع الاعتبارات التي يتحدث عنها الكتاب الآتي : زه س«منةوه 1 أصد0 752 ,كعاناءع 2 .ا 
.ستكدقم ,(1978 ركناطمسامع) بمعمط عزطوع4 امعاععهاع 


)220 7 إ,واسنادعوزء لط «سوطء كنطمره ءاعع2 رلاعونقطااع/8 كناتايال 


(21) ينظر: ,طعاءللا :106-108 مم «بهة كن » بطمابجيعل! بءامصمع عنطمجة' | عل «مةطادمم عا ملقطوط 
باللامكائث .11 بللاذكهم ,65 ,47-48 .مم ,كه 0لاى عنمم 0 الأعنامءطدمةل/لا :85 131 .مم ,لممصكيظ :402-409 .مم 
مم ذع1 أء ,0313© ع1 ,35020قق طن ,أه1!لان) .© :27-40 ,11 5 .مم ,(1982 ,كلموط) «صعم0) يك وعجبناعع را 
,69-105 .مم «مقمضق؟! تناج عنع ناآ علل ععطنا الاعأكاده!)2أاجع18 درولا ىسيعل .ى ,3-26 .مم طرا'عر أماولط "| عل 

.(1996 ملعلاع.آ) اعدغ7 كه صة بان 786 ,(لع) اثلا .ك5 ندا 


وينظر أيضا: ركء اوناك أمءتاطف8 زه أوصسيامل «اكوع عقعل8 امعاعمة عط كه برومامعط 1 المصصسه0 عط 1 » ,طاتود .34 
لصة متاءعظ) (1927) .لع 254 ,كاصياودءلاء 11 «عراءعاطهوجه 6)ك86 ,العكلاقطااء/لا :135-147 .مم ,(1952) 6001.آ 
.(1887 ,عاماعآ 


(22) ينظر: جواد عليء المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام. 9 ج (بغداد؛ بيروت» 1968- 
1[). يحتوي هذا العمل الموسع مادة قيّمة إلا أنه يصعب الحكم عليها بسبب رجوع كاتبها إلى 
المصادر بصورة غير نقدية. ينظر أيضا على سبيل المثال: سيد محمود القمي؛ «مدخل إلى فهم دور 
الميئولوجيا التوراتية»» الكرملء السنة 30 (1988)» ص 45 وما بعدهاء وينظر: سيد محمود القمى» 
مدخل إلى فهم دور الميثولوجيا التوراتية (1987). ص 43 وما بعدها. ١‏ 
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وذلك على الرغم من اكتشاف مواد إضافية كثيرة بعده”*2. ويحظى هذا العمل 
بقبول واعتراف فى أوساط الدراسات الحديئة لكونه يكشف عن التكوين 
الداخلي الهائل للنص القرآني ويُظهر بعض جوانب تعقيداته الأخرى*©, إلا 
أنه لا يجري استخدامه على نحو منهجي. في الواقع. وكما في حالة الكتاب 
1 تقوم المسألة على سؤال محوري هو مفهوم كاتب النص ومؤلفه. 

تمق أممل هذا التفهوم تطمو على السطح وبحدات نضية عن أنواع مختلق/61/ 
يُعاد تنظيم الوحدات التي تتجاوز السور القرآنية وفقًا لعملية تأليفها الزمنية 
المفترضة» من قبيل المقاطع التي يرد فيها القَسَم الإلهي» ومقاطع آيات 
التحميد للهء أو تلك التى تُنبئ عن المستقبلء والمادة الأسطورية والميثولوجية 
التي تكون في شكل عن الأنبياء أو أخبار الأمم الغابرة» والتعاليم الشرعية 
والطقسيةء وعلامات الساعة وأشراطهاء والوعد والوعيد فى الآخرة©©. ولقد 
جاءت الانعطافة الأخيرة للمنهج البحثي في اتجاه «التاريخ غير المرجعي» 
استجابة جزئية للحالة الظاهرة من اللاحتمية التاريخية في الحكم على جوانب 
حساسة من النص القرآني» وهو ما يتوافق مع المذاق البحثي السائد اليوم. إلا 
أن هذا المسار لم يُعزز البحث في هذه المسائل بالشيء المهم. ذلك أنه على 
الرغم من أن منظورًا بحثيًا في النص القرآني والسيرة النبوية المبكرة» بوصفه 
عاكسًا ل «حالة ذهنية» عامة» من شأنه أن يكون ذا فائدة كبيرة في الإضاءة على 
التاريخ المرجعي إذا ما جرى تبني هذا المنظور الرحاقت مصولوات حون امة 
وتأريخية تتجاوز حدود المتطلبات الفيلولوجية» فإن ذلك لم د: ينتج إلى الآن الكثير 
من النتائج. مُظهرًا ربما الحالة المتخلفة للدراسات الإسلا 0 


(23) ؟ه كصه6نللم لصه كصونوتلعه عط وستتةرومرمعهآ [1860] كدم+م0 كك مازع زطعكع0 ,عكاءع0|ة5 .1 
.1981 بلعملا بسعاط! لصة ممستعطوعل11:1) (1909-1938) آجاعء2 .0 يك ععدمةزوورع8 .0 ,لإالوسطءد .را 
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هكذا تتشارك المناهج البحثية الحديثة» مع بعض الاستثناءات» والمنهج 
البحثي الإسلامي القروسطي بشكل واسع وضمني في افتراض التشكل الكامل 
للنص المتوارث (تنامءمء: ودة»ه) الذي تم تلقيه» وهو نص نظر إليه بصورة غير 
تاريخية تتعدى أهداف دراسة القرآن؛ تحديدًا من أجل المعالجة الأداتية للمادة 
القرآنية”*». ولقد أشرت سابقًا إلى غموض تاريخ جمع القرآن منذ التطور الأول 
للمتن وصولا إلى القراءات السبع لابن مجاهد التي اعتبرت حصريًا نصوصًا 
تأسنيية: ولم يجر إلى الآن رسم صورة كاملة أو تقديم فهم سليم للظروف 
الاجتماعية والسياسية والثقافية التي تهيأت لنجاح هذه القراءات والقبول 
الشامل الذي لقيته في القرن العاشر. في الواقع» وحتى صدور نسخة القاهرة 
في عام 1924 نتيجة الحاجة إلى نص مطبوع وحاجات أخرى. فإنه لم يكن 
من الممكن ادعاء وجود نص قرآني متكامل في حالة من الثبات وعدم التغير 
(لاع نمه عو )؟ وذلك على الرغم من أن النسخة هذه اعتمدت على تناقل شفاهي 
لقراءة متأخرة هي قراءة حفص عن عاصم. ولم تستند إلى تحقيق نص قديم أو 
تنقيحه» وعلى الرغم أيضًا من أنه توجد حاليًا مجموعتان تسعيان إلى تجميع 
مواد تلك النسخة”*©. وبالطبع» توجد حقائق عدة تدعم مسألة الحالة الثابتة 
للقرآن بوصفه نضًا تأسيسيًا حيّا في مساحات واسعة تتعدى الكلمة المكتوبة. 


بكلمات أخرى. بسبب غياب دراسة قويمة لاعتبار نصوص ما نصوصًا 
تأسيسية» فإنني أقترح أن ننتقل من ميدان المنهج الأثري ونركز أكثر على 
المسألة البنيوية والتاريخية لسيرورة جعل نصوص ما نصوصًا تأسيسية» والتي 
تطرح علاقة خاصة بالتاريخ والصحة التاريخية؛ ذلك أن مثل هذه السيرورة 
مسألة ترتبط مباشرة بالسلطة التي تحفظ النصوص التأسيسية وتفسرهاء لا 
النصوص التأسيسية الخام. فهذه الأخيرة تفتقر إلى المعنى إذا أقصيت عن 
السلطة التي تحفظ تفوقهاء وفي حقيقة الأمرء تبقيها نصوصًا تأسيسية على مرّ 
الزمو فالفر ان ثفن قلسن للتلاوة الطقسية والنصوص التأسيسية في آنء أما 


دو يُنظر أيضًا: عأوعادع عتطهوع4' أ ع0 ارمةطانيهم عا ,لطوط 
(28) الشرفى.» ص 38-11. وينظر: تان .مم ممنمكاعه 
(29) ينظر التعليقات والإحالات الموجودة فى: .2 .آم ,409 .م راعلا 
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في مواضع أخرى فإنه يُستخدم بشكل خطابي استطرادي. إنه نص يجب ترديده 
وترديد تفسيراته بصورة طقسية”*”» بينما هو يرفد في الوقت نفسه الأرضية 
العقائدية والشرعية والأخلاقية بالأفكار والمثّل. وطبعًاء يُستخدم القرآن أيضًا 
لإطلاق الأيمان ولأهداف طلسمية وسحرية أخرى لخير المؤمنين في هذا 
العالم وما بعده©. 

إن الطبيعة التاريخية للنص التأسيسي بوصفه ميثاقًا جينيالوجيًا للاستقامة 
تتطلب وضعية تتجاوز التاريخ وتكشف عن نقطة تحكم جرد عندها الزمن 
الكرونومتري من فاعليته» وتموضع عندها النص المقدس إلى جانب متصل 
مسبق للخلود تجسد في إيقاعات تاريخ الخلاص”*. وكي يكون هذا ممكناء 
يلزمه أن تتحدر الطبيعة التاريخية الحقيقية للنصوص التأسيسية إلى منزلة بينة 
لا جدال فيها تتعلق بوحدة وتجانس داخلييئن» وهو أمر خيالي في حقيقة الأمر. 
ولقد أشير إلى هذه المسألة في المناقشة المعقودة أعلاه حول سعي الدارسين 
أخيرًا إلى البحث عن وثاقة تأليفية للنص القرآني» وتسليم الباحثين القروسطيين 
بصدور النص عن جهة إلهية من خلال نقل نبوي حرفي. وبالطبع» يخدم 
افتراض تلك الوحدة التحكم بتعددية معاني النص”. ويقترن هذا الافتراض 
بمفهوم إغلاق كتابي*”) (عناووعم/11 ععنااقاء) وسيلبّه الممكنة الوحيدة هي السلطة 
الاجتماعية - الثقافية غير النصية التى تقف خلف التعليق وإضافة الشروحات 
على النص» سواء أكانت هذه السلطة فردية ة أم جماعية أم مقسمة بين جهات 
مختلفة. وتُعتبر هذه إجراءات نصية تتشكل في هيئة التمثيلات المحاكية للسلطة 


الكهنوتي - لوقي على ا في التراث الإسلامي». ونتظرة كتساطءقلء6 والءسطابعا عوط 00 0 
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التفسيرية والتعليقية التي تقف خارج حدود النص*©. ومن هنا تبرز الأهمية 
البالغة للرقابة على هذه المسائلء والتخطيط الصارم للحدود والسلطات 
والعقلانيات النصية» ولقابلية التأويل التي يتم تحديدها في حالة القرآن تحت 
العناية الإلهية والتي تؤمن تكرارًا احتفاليًا للنص يبلغ حد الهوسء وهو ما يمكن 
ملاحظته أيضًا في حالة نصوص تأسيسية أخرى9©. 

إن «الإغلاق الكتابى» الذي أشرت إليه ليس مطلقَا؛ٍ فالنص القراآنى متغير 
حتى ضمن حدود قير الخاصة. ويتجاوز النص التأسينيئ الإسلامي. كما 
النص التأسيسي اليهوديء النص الذي يشتمل على الكلمة الإلهية (ومهه!)» 
فيتسع ليضم مجموعة من الأقوال 1061 النبوية التي تعرف إسلاميًا بالحديث» 
إضافة إلى السرديات المقدسة المتلازمة المخبرة عن أفعال الأنبياء والتى تشكل 
القسم الأعظم من النص القرآني. وللسرديات المتأخرة تاريخ معقد وغامض 
ومثير للجدال أيضًاء وقد اخثّرلت في القرن التاسع (في حالة الإسلام السني) 
إلى ست مجموعات متكافئة من حيث الصدقية. وقد حظي صحيح البخاري 
(توفي البخاري في عام 0870) بالأهمية القصوى ويُوصف عادة بأنه «الكتاب 
الأشد صدقا وصحة بعد كتاب الله». وقد كان الكتاب المفضل من بين الكتب 
الأخرى وإن كان الكل متكافنًا نظريًا. وقد جعل البخاري نحو 6000 حديث 
ورواية» من بين بضع مئات الآلاف التي كانت متوفرة بين يديه» نصوصًا 
تأسيسية. وكما فى حالة الجهد القرآنى لابن مجاهد. فإن الأسباب الخاصة التى 
جعلت كتاب البخاري يتسم بهذه النصية التأسيسية» والتي توفرت كي تحظى 
كتب الحديث الستة بمرتبة النصوص التأسيسية» لم تُدرس بعد. ولم يفهم 
الرابط بينها وبين مسائل أخرى من قبيل نظام الوصاية والرعاية العلمية والسلطة 
والعلاقات التي طورها مثلا الوزير ابن مقلة» راعي ابن مجاهد والوصي عليه. 
وثمة نقطة أخرى لافتة لم تنل العناية الكافية من البحث والتدقيق» وهي أنه 
يظهرء وعلى نحو غريب. أن نص الحديث نال مرتبة النصوص التأسيسية 


(35) يُقارن: 0 
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تلك قبل القرآن نفسه. وتجب معالجة هذه النقطة بالنظر إلى التطور الكلامي 
والفقهى. ويمكن أن يكون ذلك نقطة رصد يُشرف من خلالها المرء على 
0006 مفهومية لمسألة النصية التأسيسية برمتها. وإضافة إلى الأحاديث 
التي ارتقت إلى مكانة النصوص التأسيسية» ثمة مجموعة أكبر من الأحاديث 
الرافدة لها مكانة شبه تأسيسية تؤدي دورًا مشابهًا للمادة الموجودة في الصحاح 
الستة. وتعمل هذه الكتابات مجتمعة بوصفها مكملًا عقائديًا للقرآن ومصدرًا 
لشرحه وتوسيعه والإضافة عليه خصوصًا فى الأجزاء ذات الدلالة الشرعية 
أو الأخلاقية أو السياسية أو التعبدية أو الأخروية منه. ولم أقع على أي بحث 
درس العلاقة بين هذه المجموعات الرافدة التى يمكن التشكيك فى صحتها 
(#اموههمة) (والتي تُعالج غالبًا كأنها نصوص تأسيسية)» والروايات التي ارتقت 
إلى مكانة النصوص التأسيسية» والتى تشكل متن مادة النصوص التأسيسية 
للأحاديث الموجودة في الصحاح الستة. وفي أي حالء لا يمكن. لأسباب 
عملية» عد التمييز المفهومي بين النص الأصلي والتراكم التاريخي للنشاط 
التأويلي له مجديًا؛ فهذه المتون كلها متكافئة من الناحية الوظيفية©. 

بناء عليه» فإن الانغلاق الذي أتحدث عنه ليس انغلاقًا مطلقًا للمدى النصى 
يفنو ها هوج نكلذن للقدر معان النقاة إلى مساحة الناديل: وتلق خلن التمن: 
وللقدرة على النقلء وهى مسألة بالغة الأهمية فى التراث وسأعتنى بمعالجتها 
لاحمًا. ويكفي القول الآن إن هذا الإطلاق الحاسم للسلطة التنبؤية في نطاق 
خيارات نصية محددة مسبقًا ظاهرة مشتركة في تاريخ الأديان» ولعلها اتخذت 
شكلها الأنقى مع البراهمانية الهندوسية الكلاسيكية*. فقبل عصر الطباعة 
كان يُنظر إلى الفيدا (76425)» الكتاب المقدس لهذا التقليد. كونها مجموعة من 
الخطب التأسيسية» لا مجموعة نصوص تأسيسية. ولقد تحددت هذه المجموعة 
من طريق خطباء ذوي شرعية اجتماعية وثقافية أكثر مما جرى تحديدها بواسطة 


(37) ينظر تحديدا العمل المهم ل: 176 .ماعط ص «وسع0 + عساراممك ,عاءعطللا .3/1 .8 
.(1996 الإامقطلم) متطأكعمهاوطعد اإمضصوط مذ وساده دوع ]| عناقاع جم عاد[ زه عءنرونء ترامالا ته ارمله مامه ابا 


(38) اليراهمانية هي العقيدة التي يتبعها المؤمنون ورجال الدين الهندوس. وبراهمان هو الإله 
المطلق في هذه الديانة. (المترجم) 


ضوابط فيلولوجية للمضمون. واستحال انفكاكها عن الممارسة الطقسية على 
الرغم من أن هذا لا يقتضي بالضرورة - أو يمنع حتى - وجود تغير نصي على 
امتداد الزمنت*2. وقد نْظر إلى المشناه (/«0:ة/ة) والتلمود (15/::04) بوصفهما 
سجلات دونتها الحاخامية اليهودية بوصفها امتدادات لنص التوراة ووحيًا 
شفهيًا محفظ بتأن في اتصالية مباشرة مع نبوة موسى. وفي الواقع» شاع الاعتقاد 
بأن للنص القرآنى المكتوبء. من الناحية العملية» أهمية ثانوية وأنه غير منعزل 
عن القر امات الشاتهية المختلفة» فكان أشبه بالمفكرة (عبذهسم6م8:06) أكثر مما 
كان وثيقة نصية بعيدة من الحفظ والتداول الشفهي. على أن هذا الزعم يحتمل 
الصحة وعدمها فى الوقت نفسهء وهذه مسألة ليس مكانها ها هنا©". 


أما الآن فمن المهم أولا توصيف المفهوم الإسلامي القروسطي لمواد 
النصوص التأسيسية باصطلاحات تقنية بعيدة من الاعتبارات العقائدية. وفي أي 
حالء يعتمد نضًا القرآن والحديث على أسانيد نقلية توثق مضمونهما وتؤسس 
لشرعيتهما النصية فى التراث. فالقراءات القرآنية المختلفة كلها تحتفظ 
بأسادانها سل ولق نهارة:الخنلاقو تفعط ان جوع يعر نوا علق معان د 
قرآني وعلى الاعتقاد بسلامة الكلام الإلهي وصيانته من التحريف؛ وقد رأينا أن 
هذا الاعتقاد الأخير مبنى فى بعض الأحيان على آيات قرآنية. وليس الاعتقاد 
الفتمق ريعضطة الرصول: نطزية: نازفة فى عنم النيزة الأساافي الى عيده 
على آدميته وطبيعته البشرية. والضامن المطلق لنزاهة النقل وسلامته هو مبدأ 
الإجماع الذي يُبرم هذه الصدقية» وهو بنفسه يُصدق على نفسه. ولا يستند هذا 
الإجماع إلى استنتاج عقلي أو طبيعي بل إلى إجماع آخر يصادق عليه”'". 
وتضم المصادر الإسلامية القروسطية تعريفات للتراث بالغة الأهمية في دراسة 
الأدوار والبنى المتعلقة بالخطاب التراثي بشكل عام. وهذا مبدأ أساس في 


(39) مانمز «روولعلا عط ص أمعتهمت لمة نوأأءتمممقت .طعععم5 أه بمعاكدلطز عط5[» بوعامعميهت لتحوط 
الاتلككقم ,(1994 ,لإمدطلة) :«مزاماعءجمرء):! عللعلاآ ا 5يزودككظ .:0707) 0210 لزاع عمق بواعوطاياق ,(.لعء) وممنوط 
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0) ينظر بشكل عام: 8 ا امععادمء عط .001 7اناكلةه7 مكعم و[ كترهل غاأ«ماباق ا ,كلامكمةلا .0 
.]! 60 .مم ,(1975 رؤاعد) 111لا؟2 دعمقص أناكنامر كعلناط ,غاأعملبته' | عل عبوألهجءةأطممعع دا اء (كبتعودععودمء) 


103 


المنهج العلمي السني في القرون الوسطى يقوم على حديث جرى تناقل وثاقته» 
ومفاده أن الإجماع منزه ومعصوم من الزلل؛ مرة أخرى. لا يزال تاريخ هذا 
المفهوم غير مبحوث بالشكل المطلوب. 

إن الطبيعة النصية للقرآن متنوعة وتشمل أوامر ونواهى وبيانات إنشائية 
أدائية أخرى؛ إضافة إلى سرديات متنوعة. أما الحديث فيضم حصرًا سرديات 
وروايات. على الرغم من كونها مرتبطة أحيانًا بالأوامر الإنشائية والأدائية 
المنسوبة إلى النبى. ويتخذ الحديث شكل متن روائى يضاف إليه إسناد (©6652مه) 
كيان نه سلايلة مشطيلة نن الروأة عدي إلى الشهوة الأوائل الذين نقلوا 
الكلام مباشرة من التبي» كما نقلوا فعله وحركاته. وبخلاف الروايات الإنشائية 
القرآنية التى لا شك فيهاء فإن الأحاديث عرضة للمعايير التقنية نفسها التى 
تحدد وثاقة أي خبر من الأخبار”*»» وهي ليست دائمًا قابلة للإبرام بالرجوع 
إلى إجماع بسيط عليها. وتحدث المصادقة - كما في حالة الجهد الذي بذله 
البخاري وجامعو الصحاح الستة عمومًا في جعل الأحاديث نصوصًا تأسيسية - 
في حال ثار الجدال» من طريق فرع محدد في الدراسة التاريخية. وقد تفحصت 
هذه الدراسة صحة الإسناد بالتحقق من الروابط الموجودة مع الراوي الأول 
للحديث. وبالتثبت من وثاقة كل راو فى سلسلة النقل. والموثوقية الأسمى التى 
يمكن الحديث أن يتمتع بها هي أنيكون متواترّاء أي أن تتضافر أسائيد نقله 
فيؤيد بعضها بعضا إلى حد يستحيل معه إمكان توافق الرواة على الكذب في 
وضع الحديث واختراعه أو نقله محرفا. 

بعيدًا من المعايير التقنية لتوثيق النصوص التأسيسية» تنبه أعلام المسلمين 
في القرون الوسطى إلى ما يُمكن وصفه بالسمة الظاهرية للنصوص التأسيسية 
غير القرآنية. فابن خلدون (ت 1406م)» العالم المتعدد المشربء أكد أن روايات 
الأقوال والأفعال النبوية التى جعلها البخاري والآخرون نصوصًا تأسيسية كانت 
في الواقع روايات الأحاديث التي أصبحت في ما بعد أعراقًا فاعلة ومؤثرة. بتعبير 

(42) للقراءة عن مفهوم الخبر ينظر: عزيز العظمة» الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في 
أصول صنعة التأريخ العربي» ط 2 (بيروت 1995). الفصل الأول» وللتوسع في مسألة وثاقة الروايات 


وصدقيتها ينظر: 162 .مم ,(1986 ,نهلدمآ) كعناءاع30 عنتممأنا 0ه اأطهناه11 عنطوعة4 بطعموعف-اة .ذف 
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آخرء كانت روايات ذات أثر شرعي”*؛ بصرف النظر عن إطلاق أي حكم يخص 
صحتها التاريخية» وهي مسألة سنعود إلى تتبعها لاحما. وقبله بقليل» حذر الفقيه 
الدمشقي السبكي (توفي بعد عام 1369م) من صرامة التتبع الإسنادي للأحاديث 
على قاعدة أن التشبث بهذا المعيار من شأنه إسقاط كم كبير من الروايات التي 
أجمع سابقًا عليها*". وقبلهما أيضًا في إيران الوسطى؛ شدد المتكلم الكبير فخر 
الدين الرازي (ت 1209م) على ضرورة معرفة أن النص الحديثي لا يوافق الكلام 
الفعلي للنبي. ويضيف معتبرًا أن تلك الأقوال نسبت إلى النبي بعد مرور عقود من 
إطلاقها على لسان الرسولء وأن الصحابة لم يكونوا معصومين ولا منزهين عن 
الفتنة والعداء المتبادل» وأن جميع المتون تأثرت بهذا. بناء عليه فإن البخاري 
وجامعي الأحاديث الآخرين وإن كانوا أتقياء وذوي نيات حسنة بذلوا قصارى 
جهدهم في مسعاهم. فإن هذا لا يعني افتراض تبصرهم في حقيقة ما عملوه”". 
وفي نقاش متعلق بطرائق الترجيح بين حديثين متعارضين يتمتعان بقوة الإسناد 
نفسه. يقول المؤرخ والمحدث الشهير الخطيب البغدادي (ت 1071م) إنه يفضل 
الأخذ بالحديث الذي يدعم الاعتقادات والممارسات التي أجمع عليها سابقًا*. 


هذه الآراء كلها - وآراء أخرى يُمكن الإدلاء بها - تدل على وعى كامل بأن 
المكانة التأسيسية لهذه النصوص تتأسس بطرائق أشد تعقيدًا من التحقيق المعرفى 
هذا التحقيق. لقد مُنئحت صلاحية النصية التأسيسية لبعض النصوص الناشئة من 
خلال عملية انتقاء وبلورة اتسمت في الحالة الإسلامية بغموض تاريخي يُستثنى 
منه بعض التفاصيل فحسب. إن وجوب العمل بحذر وضبط دائمًا فى الدراسة 
الحديثية» والتشديد الذي رافق ذلك على أن النقد الموجه إلى سلسلة النقل ينبغي 
له عدم تجاوز الحد الفاصل بين تقويم الحديث والطعن به حتى ولو ظهر أن 


(43) .399.م,(1858 بكتموط) (.لة) عسغمع ماهس .8 ,سباموء لوطا مطل عومةسموةامط دعلا ,مسللمطا دذآ 

(44) تاج الدين أبو النصر عبد الوهاب بن علي السيكيء. طبقات الشافعية الكبرى» تحقيق 
عيد الفتاح الحلو ومحمود محمد الطناحي (المقاهرة. 1964). ص 9. 

(45) فخر الدين محمد بن عمر الرازيء كتاب أساس التقديس (القاهرة. 1910 [1328 ه])؛ 
ص 210-205. 

(46) أبو بكر أحمد بن علي الخطيب البغدادي» كتاب الكفاية في علم الرواية (حيدر آباد 
8 ه)]).ء ص 4346. 


الرواية المنقولة موضوعة”*» لم يكونا دليلي تهاون أخلاقي أو إهمال للصرامة 
التقنية» بل كانا يعكسان الإواليات الثابتة لتطوير التراث. في الواقع» كان مستوى 
التعقيد التقني عاليّاء والعمليات الشكلية التي تبناها نقد الحديث كانت مفصلة 
بشكل منهجي**. وعلى الرغم من تعارض النتائج عادة» إلا أن ذلك جرى تدوينه 
من خلال الإبيستيمولوجيا الاحتمالية التي وظفها معظم أعلام السنة في القرون 
الوسطى”. إن هذا الانفصال بين الإجماع المعقود على صحة الحديث من 
جهة» وتأكيد ظاهرية الموثوقية المحصلة من خلال الطبيعة الاحتمالية للمعرفة من 
جهة أخرىء مرتبط بالإقرار المشترك لفقهاء المسلمين عمومًا ولبعض المدارس 
الكلامية» ووثيق الصلة بالسلطة المؤسساتية والشكلية والاجتماعية المتحكمة 
بالمعرفة العلمية في الديار الإسلامية خلال القرون الوسطى””» ويرتبط أيضًا 
بالمكانة البارزة التي احتلتها النصوص التأسيسية التي يمكن التشكيك فيها. إن 
هذا كله يؤشر إلى الأهمية الشديدة لوجود معيار لتقييد المرجعية النصية عوضًا 
عن أن يكون معيارًا معرفيًا. هكذا تم تكريس الحديث على مسافة قريبة من 
إشكالية الغموض التاريخي؛ لذلك لم يعد بالإمكان الاقتراب منه» شأنه في ذلك 
شأن القرآن. وإن التركيب الداخلي للحديث النبوي ضخم غير متسق داخليّاء إلا 
أنه يحظى بهالة قدسية خاصة. وثمة بالتأكيد. على قدم المساواةء بعض المعتقدات 
المثيرة للجدال التي تتعاطى مع التأويل والاستخدام الشرعيين لعنصرّي النصوص 
الإسلامية التأسيسية. ولقد سمحت هذه المعتقدات للحديث بأن يتقدم على 
القرآن في حالة التعارض استنادًا إلى مفهوم معقد آخر هو النسخ (عمددءسه)» 
وهو إبطال لمفعول نص تأسيسي من خلال نص مشابه آخر يُعارضه. وعلى الرغم 
من أن هذا الأخير يتسيد في النهاية» إلا أنه لا يقوم بإخراج النص الأول بحرفيته 
من مجموعة النصوص القانونية ولا يمحوه منها. والظاهر أن مفهوم النسخ 


(47) شمس الدين محمد بن عبد الله السخاويء الإعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ (دمشق» 
0 [1349ه]). ص 69-68. 

(48) ينظر من تلك الحقبة على سبيل المثال: أبو عمرو عثمان بن عبد الرحمن بن الصلاح» 
علوم الحديث (المدينة المنورة» 1966 [1386ه]).ء ص 114-10. 

(49) ينظر الفصل الثالث من هذا الكتاب. 

)250 .5 .قط ,اتلعياه78 عاطمع4 ,اعمج هدام 


استخدم بداية في حالة تعارض آيات القرآن من قبيل الآيات المتعلقة بأحكام 
الزواج المنقطع (المتعة) وأحكام الإرث وتحريم شرب الخمرء وأخيرًا وليس 
آخرّاء ما سماه بعضهم الآيات الشيطانية. 

إن التنوع المثير لضروب التحايل الشرعي المتبعة في هذه الإجراءات هو 
في الحقيقة مشروع تحويل لجميع السرديات والروايات التراثية المتضمنة في 
النصوص التأسيسية إلى أقوال إنشائية وأدائية. ويتم إنجاز هذا الأمر من خلال 
تحويل المثال النبوي [السنة النبوية] المرتبطة بالحديث إلى أوامر ونواه تتساوى 
في مفعولها مع الأوامر والنواهي القرآنية؛ هذه العملية بلا شك عملية استثنائية. 
ويستند النصان إلى مغزى واسع ودقيق مرتبط بالمثل الأخلاقي الذي استخدم 
بكثرة في العالم المسيحي القروسطيء تمامًا كما هي الحال على امتداد التاريخ 
الإنساني السابق على الكتابة والقراءة”. ويُصطلح على تسمية هذه المثّل في 
الكتابات السياسية والتاريخية العربية «العبّر»» أو «الأسوة» في تعاليم الأخلاق 
والسلوك الحسن, أو «الأصل» بالمعنى التقني الذي تكتسبه الكلمة في الفقه 
وبنحو مغاير قليلًا في علم الكلام. 

تعد ضروب التحايل الشرعى هذه إوالية للحفاط على النصية التأسيسية» 
خصوصًا النضية التأسيبية للدراث الحى- يما فى :ذلك الممارسة - الذي تشكل 
فى «ضواوة متموعات نميه تحت الممادقة علي | على امعداد قروة واجاك عن 
الإجماع المعقود عليها. وكما الرأي الإجماعي في العصور اللاتينية الوسيطة 
(مسسماءمل تتصسصصمء متمتمه)ء فإنها أيضًا سلطة متميزة بمرجعيتها الذاتية التي 
جرت مأسستها انطلاقًا من القرن الحادي عشر بوصفها نظامًا تربويًا متصلا 
بالمسار الوظيفي والمهني المتاح في عصر الرعاية والوصاية السلطانية على العلم 
والمعرفة؛ لقد ساهم هذا في الإنتاج المؤسساتي للطبقة الكهنوتية الإسلامية» 
العلماء. التي أنيطت بها مهمات عبادية وشرعية وتربوية وغير ذلك. لقد كرس 
أفراد هذه الجماعة أنفسهم للمعرفة والتمرس فيها بطريقة تشابه الالتزام الكهنوتي 


(51) اتععيءلم سج عاتادا عل دمن نام «عدط عطعكتسماء 7 عوط عاتمن1 كأه عاطءعنزءص©0) ,ؤمول1ا دوب م 
بعاعملا بورعلة لمة لاعاعتات لمة ستعطعع1:10[) تصيطكةاو3 رمد كءد«دمزمل «عيء نوس تاوط» مز موترماكزع وزل فلج 
بكاعماك2ه1! .له عوط :(1982 ب,الامطمننا1) «مرامجععط» ا باتسصطءذ .0-.[ ع2 008 عا .[ ,لممصفعظ .© ر(1966 

.(1963 ,0:ه0:1) ونواط نر معوإمرمز 
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البروتستانتي؛ لقد كانوا واسطة المعرفة» إضافة إلى تحليهم بالكاريزما والعطية 
النبويتين. وقد ظهر هذا كله فى كتابات العلماء ابتداءَ من ذلك الوقت. وقد سبق 
تدعيم سلطة العلماء بوصفهم طائفة كهنوتية» وبشكل عرضي وإنما تراكمي» 
إواليات سعت إلى إقصاء المعرفة غير المعترف بها شرعيّاء وإلى التحكم بنشر 
التراث غير المرخص به**». ولا بد هنا من التحذير من أنه ينبغي عدم افتراض 
المحورية الاجتماعية والثقافية لطبقة العلماء بشكل مسبق: إن هذه المسألة 
تختلف من زمان إلى زمان ومن مكان إلى مكان. وتتأثر بنمط النشاط الاجتماعى 
والسياسي في كل مرحلة (يُنظر الفصل الثامن من هذا الكتاب). ْ 
الاستخدامات البراغماتية للنصوص التأسيسية 
يستند التحايل الشرعي هذا إلى أساس مستقر وثابت من النماذج الأصلية 
الأولى (5ممبزءلاء,ة) ذات الأهداف التاريخية النفعية؛ نخص بالذكر منها العلاقة 
بين الشرع والعقيدة والأخلاق الاجتماعية والسلوك الفردي من جهة» وسلسلة 
أنسابية مشتركة جرى الارتقاء بها إلى مكانة النصوص التأسيسية لها سلطة 
غير قابلة للانتقاص. ويُستخدم كل من القرآن والحديث في أنواع الخطاب 
المختلفة - السياسي» الشرعي» الاجتماعي وغير ذلك - يشكل محاذ ذ لدعم 
مواقف المفسر وآرائه في حقل معرفي مؤسس مسبقًا””0, إلا أنه يوجد سياق 
أكثر منهجية لاستخدام هذه النصوص التأسيسية. لذلك دوت أعمال واسعة 
تتناول نظرية المعرفة القانونية أو الإبيستيمولوجيا الشرعية ابتداءَ من القرن 
ا ل ا 
معقدة» إلى بناء منظومة يُمكن تأسيس الممارسة الشرعية القانونية عليها فى 
شكل نماذج أصلية نصية مرتبة منهجيًا بشكل يخدم الغايات الشرعية العليا”؛ 
تحديدًاء التأكيد بمفعول رجعي على الإجماع الشرعي الذي نشأ عقب ظروف 


(52) 5 201 .وم ,اطهلاهط1 عنطصق ,طعصع خف دام 

(53) يُقارن: :]1 128 .مم ,لزمعه100 

(54) حلة عنعة نهز «لمتامعه 2ه ومننواءممعمهة عط لمق بدمعط1 لذوعا عتصسقاء]» ,طعصج ف دام ماهم 

بللعمع كف -لخ .هة :1 250 .مم ,(1988 ,0008مط) كسعاممن) أمءنطماعاط جه أماعءو3 :صا عنجرواعا ,زلعء) طعمجم 
«,1753011102 عتصيقا؟] مد صا ناعمللا عط ذه مهنغدترممعممة أموع .!-معلمع 01 كه لإلنئك له .عكرنامء015آ كنامم قط تزمممعط» 
186 .مم ,(994! ,لإمدطلة) «مكمء8 أمءنعمرط جه «منوناء8 ,(كلء) نزعة:1 .12 ع 5لامميعكظ .5 ل ندا 


وهو الفصل الثالث من هذا الكتاب. 


تاريخية مختلفة وكرس بوصفه تقاليد نصوص تأسيسية. لقد سعى هذا الجهد 
التأويلي إلى ربط نظرية معرفية جينيالوجية منتظمة بمجموعة من التفصيلات 
الشرفي التي نشأت قبل الممارسات والأعراف المحلية. 

على النحو نفسه. وٌجهت التفاسير القرآنية باتجاه معنى ما بعد قرآني؛ 
وجعك هلالا رلك إلى تمن إذواكاتها المكقة عن السقعة الى قات 
يذوكها على تيه البقصد القرامان للنصن هنا مدن يعاق اليكافيد الكاكية 
والبلاغية واللغوية التي تحدث عنها الزمخشري (ت 1144م)» والفقهية التي 
تناولها القرطبي (ت 1272م). والشرعية وتلك المتعلقة بتاريخ الخلاص التي 
عالجها الطبري (ت 923م”**». ونجد في هذه الأخيرة» وربما يكون ذلك سمة 
نصوص تأسيسية لهذا النوع من الكتابات - ولتراث التحايل الشرعي التقليدي 
بشكل أوسع - نجد أن الطبري يدأب في تأويله للمفردات والسياقات القرآنية 
على تفضيل المنحى التفسيري على المنحى اللغوي؛ وعندما يتوافق المنحيان» 
يتعاطى مع الأخير بوصفه مؤكدًا للأول لا غير**» فلا يتعدى التقليد اللغوي 
حدود تأكيد التقليد التفسيري من دون أن يعنى ذلك أنه يؤسس له. لقد كان 
وجود دراسة قرآنية تلحظ منطق نص القرآن وليه الداخلى نادرّاء وانفرد 
تفسير الرازي وتفاسير قليلة أخرى بإلقاء الضوء على هذا البعد في الى 


(55) ثمة القليل من الدراسات التي يمكن الاعتماد عليها في مجال التفاسير القرآنية؛ لبيان عام 


يقرأ: الذهبي, التفسير والمفسرونء 3 مج (القاهرة. 1962-1961)؛ ينظر أيضًا: 21 601920065 سآ 
3 :(1920 بمعلاع.]) عتدبعوء| تددم ءمكا «ء طاعكتمرواعة «عل عع مياااء 11 


لقراءة بيانات نقدية تاريخية ومنهجية عن التفسير وآلياته ينظر: نصر حامد أبو زيدء مفهوم النصء دراسة 
في علوم القرآن (القاهرة. 1993)؛ الشرفي» في قراءة النص الديني»؛؟ واه ملاع7ه| ,ككف وفدظ ,أوذ]از .© 


0 ع4 داععود4 بأهألاة© .© :(1990 ,وتعوط) أحواه1 عل عيوتصوجمء وكنفوههء' !ا .جرهاد! مه عءأعمامةط/ 
:(1987 ,111 وتموط غاتوعع لتملا) أسممطن1 عل ءجأماارء 7م ء| كممك يجمه علاوةترواكة 


لقراءة دراسة مفهومية ونصية عن الاستعارة فى القرآن ينظر: نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلى فى 


دراسة فى تأويل القرآن عند محى الدين ابن عربى (بيروت» 1983). ينظر أيضًا الآن: 706 ,ءاود ,لا 
١ ١‏ .(2004 ,معلت ]) «مناتوهن1 «ذقر1 امعتعكهه عط زه «متاو سضمع 


2560 .320 ,260 .مم «,' كععتاعع1' اعد 5ع.[ا» ,)ه0111 
(257 ينظر: أبو عبد الله محمد بن بهادر الزركشى. البرهان في علوم القرآن. تحقيق محمد 
أبو الفضل ابرهيم (القاهرة» 1972)» ج 1» ص 35 وما يعدها. 
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وتتميز الدراسة الدلالية الفريدة لعبد القاهر الجرجاني (توفي بعد عام 1078م) 
عن الدراسات القرآنية الأخرى بتقديمها نظرية منهجية شاملة عن الخطاب 
والمعنى القرآنيين تتجاوز الموضوع المباشر الذي تبحث فيه إلى آفاق 
أوسع!69. 

أما الحقل الذي وُظِمَّت فيه تقنيات التحقيق التاريخي الأكثر تعقيدًا بصورة 
متسقة ومنفتحة إلى حد ما فقد كان حقل بعض الدراسات العربية القروسطية 
عن الكتاب المقدسء. ولاسيما عند ابن حزم الأندلسي (ت 1036م6. 
وتبنى كثير من هذه الدراسات - من ابن حزم إلى سَموأل المغربي (توفي 
حوالى عام 1174م)* الذي كان يهوديًا قبل إسلامه - نظريات من بينها أن 
عزرا الكاتب””» سعى إلى تجريد عائتلة داوود من امتيازاتها الملكية ونفوذها 
لمصلحة عائلات كهنوتية في أواخر القرن الخامس قبل الميلادء وأنه قام بهذا 
المسعى من خلال إقحام جميع القصص المتعلقة بعادات الزنا والظلم في 
السلاسل الجينيالوجية في الكتاب المقدس؛ وهي نظرية تلقى صدى في النقد 
الحديث للكتاب 0 إضافة إلى انلك باق عقاف نيان أسقاة الشريعة 
الخمسة تفتقر إلى نقل روائي معتد به على اعتبار أن أحداث التاريخ المحيطة بها 
والمليئة بالغزوات والاعتداءات تستبعد إمكان الحفاظ على نقل سليم لها. كما 
عُدَ التاريخ اليهودي مليئًا بالهفوات المتكررة وبالسقوط في درك الوثنية وقتل 
الأنبياء» وهذه ظروف لا تفضي إلى إنتاج تراث يمكن الوثوق فيه والاستناد 
إليه. مع ذلكء يبدو أن النية الجدالية المبيتة لتلك الدراسات عبدت الطريق - 


(58) ينظر: أبو زيد الاتجاه العقلى فى التفسير؟ عناءم2 ره بومء178 كتسفزسيال أل ,طعءط باط >[ 
نن .(1979 ,كعأكمتمسصةلة7ا) بدععهم1ا 


(59) أبو محمد علي بن أحمد بن حزم الفصل في الملل والأهواء والنحل (القاهرة؛ 1902 
[1320 ه]) ج 1» ص 98 وما بعدها. 

وينظر بشكل عام: .(1996 بمعلاع.آ) عاطا8 سعمطء] ءا 4ه كتوفيال جره كرعاتع]| «تأعاا ,ومدله .0 

(60) سموأل المغربي» إفحام اليهود. تحقيق محمد عبد الله (بيروت؛ القاهرة» 1990). 

(61) ويُعرف بعزرا الكاهن في سفر عزرا في العهد القديم» وبحسب ما ورد فيه فهو الذي عاد 
من منفى بابل على رأس مجموعة من اليهود إلى القدس حيث أعاد إحياء التعاليم والشريعة اليهودية 
والعمل بهما. (المترجم) 


بدءًا بأعمال الحاخام أبراهام بن عزرا (ت 1164م) وصولا إلى الدراسات 
الإسبانية - اليهودية أمام سبينوزا لكتابة أطروحته كبهفانا-مءنهماهه/1عاهاءمن1 
(رسالة فى اللاهوت والسياسة””“. وقد أثنى سبينوزا على ملاحظات ابن عزرا 
على عزرا الكاتب وتأليف الكتاب المقدس بشكل عام. 

يجدر الذكر أن نجل ابن عزراء إسحقء ومعه سموأل الآنف الذكر كانا 
عضوين في الحلقة الفلسفية البغدادية لأبي البركات (ت 1165-1164م؛ وهو 
المعروف قبل إسلامه بنتانييل بن إليا (811 .6 اء1مه805)). وقد تحول بعض 
أفراد تلك الحلقة من اليهودية إلى الإسلام وأكثروا استخدام نقد الكتاب 
المقدس - بناءً على نقد إسناده وتسلسل رواته - على اعتبار أن أسفار 
الشريعة ليست نصوصًا أصيلة؛ بل جرى تسجيلها وتنقيحها لاحمًا. كما يجدر 
بنا أن نذكر أيضًا أنه في الوقت نفسه تقريبًا في إسبانيا كان إبراهيم بن داوود 
يستخدم المفاهيم الإسلامية في نقد الحديث النبوي لإثيات عكس ما تقدم: 
فرأى تحديدًا أن أصول التوراة تعود مباشرة إلى الله وموسى ومن غير واسطة» 
وليس ذلك فحسبء بل إن هذه هي حال التلمود أيضا. واستخدم في إطلاق 
هذا القول المصطلح التلمودي كابالا [القبالة] (5هاه50ديو) لصناعة محاكاة تقنية 
يهودية للاصطلاحين العربيين خبر وحديث اللذين عالجناهما سابقًا. وقد جاء 
كتابه الشهير «اداهطةه0-ه« :5/6 (كتب بالعربية أصلًا إلا أنه لم تصلنا إلا الترجمة 
العبرية) ردًا على المذهب اليهودي القرائىء لكن يجب ألا نغفل عن دور الكتابات 
الإسلامية فى الحث على تأليف هذا العمل أيضًا”؟». وقد كانت هذه هى الحال 
أيضًا مع الحانات الأولى لانصهار المناهج الحاخامية مع الكتابات التأرر يخية 
الإسلامية والأدوات المفهومية لدراسة التراث» خصوصًا مع أعمال سعيد بن 
يعقوب الفيومي (ت 941/ 942م)» الشهير أكثر بِسَعْديا غاوون [سعيد الفيومي]» 


(62) ,مماععملط) سعنءزرنت) واطن8 عزجرهاذ! أمنوللوءل 8 [10-05١‏ لءداسمعواس1 ,رطععولا-5ولموعها .لز 
.1 130 .مم ,(1992 


(63) كدهةالله!1 إه عامه8 ءطا ره كعامل! فده «ماإداعصه !1 ه طانس «مناتفظ امعناهة 4 ,معمت .0 
.(1967 ,تاولدما) نوا صطز ووطوعطق (زطمواوططه0-هل8] «جعلء5) 
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المعارض أيضًا لليهودية القرائية 06 ولاستكمال إشارتنا إل عناصر هذه 
المسألة يجدر بنا أخيرًا الإشارة إلى أن هذه الأدوات التراثية وُضعت موضع 
التنفيذ. على يد ابن داوود وآخرين غيره»ء لرفض الادعاءات بموثوقية الاستناد 
إلى العهد الجديد. فإلى جانب كثير من الكتاب المسلمينء أكد ابن داوود أن 
الود الا حر إلى ململ لكل باقر بول ب 0ل 
قرون من موت المسيح ولم يكن سوى ‏ صنيعة الإمبراطور قسطنطين الأول. 
وبناء عليه فإن العهد الجديد ليس إلا تلفيقا ولا يمكن الوثوق في علاقته 
بجذوره الأولى المفترضة. وفي المحصلة يمكن القول إنه صيعغت ع 
تاريخية كثيرة لتجريد الأسفار والأناجيل من أهليتها وشرعيتها على يد أتباع 
هذين الكتابين المقدسين وعلى يد علماء المسلمين على حد سواء. وقد انبثق 

هذا الجهد من النظرية الإسلامية فى شأن التحريف والتلاعب بالنصوص المقدسة 
التي» وبحسب الرمزية الإسلامية» أشارت في كلماتها إلى النبي محمد بلفظة 
فارقليط (عإءاء,23) باليونانية» والذي بشر المسيح بقدومه في إنجيل يوحنا'”. 


يُشكل كل ما تقدم الأرضية التي تقوم عليها محاولة إضفاء مرتبة النصوص 
التأسيسية على أي شيء. فكي تستطيع الرعاية الملكية أو طبقة العلماء أو طائفة 
الأحبار (الربينيين) فرض سلصطتها التي تخولها الادعاء بلم شمل المجتمعات 
التي تعتبرها ملكا لهاء لا بد من التسليم بوجود مصدر أحادي يُعبر عنه بسلاسل 
أنسابية وأصول موجودة ذ في النص التأسيسي» وذلك من قبيل النسب الذي 
ادعاه العلماء والذي وو عن الرسالة المحمدية المهيمنة على جميع النبوات 
ومحطات الوحي السابقة. إن ادعاء مرتبة النصوص التأسيسية يفترض مسبقًا 


مفهومًا عن التاريخ ذا بنية رمزية: فففى حالة الديانات التوحيدية» تتعلق هذه 


(64) اليهودية القرائية (162:21:6): تيار يؤمن بالتوراة المكتوبة حصرًا يوصفها مصدرًا للوحي 
الإلهىء ويعارض الاعتماد على التوراة الشفهية ولا يقبل تفسير الحاخامات لها. تناقض القرائية اليهودية 
الربائية أو الحاخامية (امعز«01٠ه»)‏ التي تتميز بترائها الشفهي المنقول في شأن التعاليم والشرائع اليهودية. 
وقد ارتبطت إلى حد بعيد بالحاخامات ورجال الدين وأحبار اليهود. أحيانًا يُسمى هذا الاتجاه أيضًا 
بالعبرية المتأخرة. (المترجم) 

(265 من بينها: «رلقةم]1اناكنام 1[ ملومععد تتططا8 ذأأاعل عدمنجوعع)[ج 00 *اتعطه1' [1[» ,معدلا لل .1 

.223-260 ,64-111 .مم ,(1992) 1/ا)721 ,عتدهةممددء 8 


الرموز بتاريخ الخلاص. وتصبح أسطورة الجذور والأصول نقطة عبور إلزامية 
لدمج الحاضر بزمن رمزي. وإذا كانت هذه العملية قد تمت في حالة الكثلكة 
في ظل دعم من السلطة البابوية 6 فقد تم هذا العبور في حالة الإسلام 
القروسطي وبعد زمن الخلافة برعاية الطبقة العلمائية. لقد كرس أفراد هذه 
الطبقة الشَّبَه البلاغي بين الرمزية والسببية”©) من خلال اعتبار الرمز الذي يرسخ 
التراث وجوده في النصوص التأسيسية ويحفظه مسيبًا أساسيًا وفعالا ومباشرًا 
في قضايا اليوم الحاضر. ويُربط بذلك بين الماضي والحاضرء بين الرمز 
والصورة, كما يُربط بين الأنموذج والتشريع. وبتعبير آخرء تحولت الإجراءات 
العلمية التي خضعت لها النصوص التأسيسية إلى إجراء ميثولوجي أسطوري 
عن استعادة جينيالوجية وصارت إجراء سحريًا قادرًا على القيام بالأفعال من 
بعد؛ إن اللوغوس المنطقي (10805) [المعرفة المنطقية] ليس إلا شكل الميثوس 
الأسطوري (هدطنلاه) ونظامه. 


بالطبع» إن الرمزية هي «اصورة الخطاب الذي يتحرك في الزمن)!67, 
إلا أنها أبعد من هذا بكثير. وبالنظر إلى الاعتبارات النصية العليا للنخصوص 
التأسيسية التي تقدم الحديث عنهاء تستلزم الرمزية زمنًا جامدًا؛ أي إنها تحتاج 
إلى متصل كرونومتري يجري تأكيده من خلال أحداث معتبرة ذات ثقل 
أنطولوجي أكبر نتيجة لطبيعتها الخالدة» من قبيل الظهورات المتعاقبة للنبوة 
أو محطات أخرى من التدخل الإلهي المباشر كالطوفان مثلا. إنها مدة طويلة 
(6:ناك عدوهها) متاخمة للزمن نفسه وسابقة عليه» وهى مستمدة من الرمز ومن 
ظهوراته المتكررة. إن الأحداث والمستجدات التي تحصل في العالم يمكن 
أن تتشكل بواسطة المنطق العملى للأوامر الإنشائية والأدائية فى النصوص 


)266 .8 .وعم لمعوعآ 
)267 اق .م ,عه امع 186 عمط 


و يقار ن: عع تطصيةع) (.كمهنا) لإعمتفاظ .كا ,نوءاع30 زه انمقلمااأاكام[ تنوه[ 7126 ,015ل 2ه أكة0 كلاتاعمصه6 
,183 .مم ,(1981 ,.5كةآلز 


)268 .0 .م ,ء0م00) نمع07 1136 بعبصط 


التأسيسية» وبتوافق مع الرمز النصي الذي تندمج فيه”. إن الأوامر الإنشائية 
والأدائية في النص التأسيسي تمثل» بوصفها رمرّاء الحكم أو السلوك الذي يعيد 
تكريس هذا الفعل التدشيني التام والقويمء المّقَر إلهيًا والذي يمكن الوصول 
إليه من خلال المعرفة العلمائية. 

فى الحقل الفقهى الذي سأعالجه الآن باختصار بوصفه صورة للارتقاء 
بالنصوص إلى مرتبة النصوص التأسيسية» يتخذ هذا الرمز شكل بيانات إنشائية 
وأدائية فى النصوص التأسيسية. وكما ذكرنا سابقاء يُسمى هذا «الأصل» الذي 
فى حد ذاتها خطايًا تشريعيّاء والعمل بموادها النصية ينقلها من مجرد كونها 
مجموعة عامة من العبر والمستحبات والأفعال الأدائية إلى مادة ذات نتائج 
شرعية تقنية؛ أي إلى مادة نصية مفصلة بشكل علمى بواسطة الغاية الشرعية 
العليا التي مررنا بها للتو. إن مبرر وجود كل من العمليتين التشريعية والفقهية 
هو علاقة الناتج بالسابقء علاقة المتأخر بالمتقدم الضروري والجينيالوجيء 
علاقة الصورة بالرمزء وأخيرّاء ومن الناحية التقنية» علاقة الفرع بالأصل 
الو إليه (البيان الموجوة في الصريي التأسيسية 0 تفيد الأمر أو 
0 1 من خلال القياس النقهي 00 الذي ون له كثير. من الشروحات 
المفصلة والحتهجة أوفي الواقع» قد يستند الوه تنه طني لدي 
ا ةم هذا الاعتبار المستمد من 
العلة الفقهية (وزعء! 2::0) بوصفه الاعتبار الوحيد المتاح» فقد كان هذا أمرًا 
عرضيًا مقارنة بالدافع الرئيس وراء العمل بالقياس في تيار النظريات الفقهية 

(69) الفصل الثالث من هذا الكتاب. 

(20) للاطلاع على الحجج التي يمكن سوقها في هذه المسألة ينظر: عاطص4 ,اعصمعه-ام 


.]1 87 .مم أطولاه11 
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السنية الرئيس. لقد استند هذا القياس - انطلاقًا من الأرضية الكلامية القائلة 
بالقدرة الكلية والمطلقة لله وبالتالي بالقدرة الإلهية على القيام بأمور اعتباطية 
وتعسفية - إلى مبدأ العلة الذي يربط النص التأسيسي بالتشريع الحسي 
والملموس. وبناء عليهء يصبح التشريع عملا استرجاعيًا استعاديًا وتكرارية 
طقسية خيالية. 

بالفعل» صرح متكلم مؤثر ولامع» وفقيه ورع وموسوعي هو أبو حامد 
الغزالي (ت 1111م) أن علاقة الفرع بالأصل علاقة إذعان'7. ذلك أن سبل 
الانتقال بينهما قائمة على الإشاراتء إذ يجري عادة توصيف العلة بأنها أمارة 
أو إشارة. وبناء عليه. يتلازم كل من الأصل والفرعء ومحور هذا التلازم هو 
المتصل بين الصورة والرمز. وهنا لا بد من الالتفات بعناية إلى أن البيانات التي 
أعبر عنها لا تستند بالضرورة إلى الأحكام التي يطلقها القضاةء بل إلى جهد 
عمل في حقل أصول الفقه. في حقيقة الأمر. فإن تلك الأحكام تميزت بكونها 
أكثر حرية وصرامة بالاعتماد على الظروف المحيطة, وقد كانت خلاقة إلى حد 
بعيد وتلاءمت مع الأوضاع المحلية والتوازن بين القوى الاجتماعية والتغيرات 
على صعيد الظروف الاقتصادية والاجتماعية. أما علم أصول الفقه فقد سعى 
إلى أن يربط بصورة منهجية بين الأحكام والممارسات من جهة والتشريعات 
الأنموذجية الأصلية من جهة أخرى. ولأجل هذاء طور الكثير من النظريات 
المعقدة والمفصلة في مجالي البلاغة والدلالة. 

لقد وجدت في الفقه الإسلامي استعمالات كثيرة لمفهوم الصالح الإنساني 
تحت مسميات مختلفة وأشكال متعددة. إلا أن هذا المفهوم ع على السياق 
الرئيس لنظريات أصول الفقه. ونُظر إليه بصورة عامة بوصفه أصلًا شرعيًا إضائيًا 
مقبولًا من الناحية الفقهية في العملية التشريعية. وكان المعتزلة قد وضعوا سابقًا 
هذا الأصل في شكله النظري ثم شهد على يد ابن رشد (ت 1198م) تطورًا بلغ 


(21) أبو حامد الغزالي» محك النظر في المنطق» تحقيق بدر الدين النعساني ومصطفى قباني 
(القاهرة. [د.ت.]). ص 33. 


كماله مع فقيه غرناطة الشاطبي (ت 1388م20. فقد طور هذا الأخير منهجيًا 
فكرة الصالح الإنساني في النصوص الإسلامية التأسيسية» وقد ظلت هذه 
الفكرة محدودة الأثر حتى عصر الإصلاح الإسلامي الحديث. لقد أذعن هذا 
الإصلاح للأساليب الشرعية التقليدية التي تمارس التجديد والابتكار وتنكرهما 
في الوقت عينه» والتي تصرح بوضوح بأن التطور الشرعي يجب أن يتم في 
سياق عملية استمرارية. فى نهاية المطافء فإن الفقه الإسلامى كان ممارسة 
قانونية» وكأي قانون آخرء كان عليه أن يؤدي أدوارًا اجتماعية واقتصادية لا 
أدوارًا خيالية فحسب. والحال هذه. فإن الأثر الذي يُرتبه الأصل على الفرع 
يتم من بعد. وهذا البعد ليس زمانيًا فحسب بل عابرًا للمسافة التي تفصل بين 
الوسط النصي والوسط العملي أيضًا. 

بالعودة إلى القياسء» علي أن أقول إن السببية التي تُوظف هنا غير 
واقعية؛ إنها سببية رمزية أسّست لها وأبقت عليها السلطة القائمة على صيانة 
النصوص التأسيسية. وتُبنى العلاقات القياسية بأساليب مختلفة» بعضها يقوم 
على التشابه» وبعضها على التلازم» وبعضها يقوم على إجراءات تتعلق بتأويل 
النصوص التأسيسية من خلال التعميمات والتخصيصات. والتضمين والتلميح» 
والاستعارة والمجاز. كما أن بعضها يقوم على مفهوم الصالح الإنساني المشار 
إليه. لكن, في الأحوال كلهاء فإن التركيز لا ينصب على الصفات الانتقالية 
للعلل» بل على صفة المؤشر التي يحملها النص الرابط. ويمكن سوق مثال 
بسيط وواضح على هذا الأمر وهو مثال الثمالة ومعاقرة الخمر؛ أن يحكم 
بالجلد على شارب الخمر لا يعنى بالضرورة إنشاء علاقة بين الثمالة والجلدء 
بل ثمة إشارة رابطة بين الأمرين يمكن استنتاجها من الأمر النصي. إن تحريم 
أ نوع من المشروبات الكحولية (الويسكي الاسكتلندي أو التيكيلا أو 
غيرهما) مستنتج من واقع أنها مسكرة» والوقوع في السكر محرم بموجب الأمر 
النصي لا لأن السكر يُسبب فقدان الرصانة والاتزان. 


بذلك. يُستكمل الاستنباط الفقهى من خلال تأكيد استنتاجات كتلك قائمة 


2220 173-174 ,90-91 .مم ر,اطعلاه1 عنطودل عمجف لم 
والفصل الثالث من هذا الكتاب. 


على التشابه والتكرار الرمزي بالنحو الذي تقره السلطة التشريعية العلمائية. 
وتنظر هذه السلطة إلى الحكم التفصيلي بوصفه إعادة للأصل النصي ليس غير. 
إنها احتفالية طقسية بأسطورة الجذور؛ يُفصّح عن النصوص التأسيسية كلما نُظر 
إلى الواقع الراهن بوصفه صورة عنه؛ وعندما يتجرد الفرع من طبيعته ويوضع 
في سياق إيقاع غير كرونومتري متعلق بالأصل ومؤسّس له في النصوص 
التأسيسية» ومن ثم مكرر في الأفعال التشريعية والفقهية. وواقعاء ينتج من هذا 
بالضرورة أن تُستخدم النصوص التأسيسية كسلسلة ذات مقاطع منفصلة؛ ذلك 
أن ثمة موتيفات إفرادية في النصوص التأسيسية تتدخل لصناعة كل مقطع وكل 
مكون طقسى استنباطى من هذه السلسلة. وتكون النتيجة تصنيفية بالدرجة 
الأحائن ومصحوية بآثار ادير حار إلماغر مرق :إن الإعلان ع تلوح عضن 
الأفعال المحددة حالة إسلامية وذلك فى مساحة تأصيلية واسعة منبعها الوضعية 
التأسينة للتضن: ويؤدقي ا لي ور العلامة التى تتوسط بين دوائر الحقيقة 
الدلالة نوغيرالدلالية السميافة وعين السيانة «والطيعي: والمجرد من 
طبيعته» والأصل والفرع الناتج منه. ويتم ذلك من خلال تضمين دائرة في دائرة 
أخرى لها صدارة حصرية تستمدها من علاقتها بالأسبقية والأصالة الرمزيتين 
بصرف النظر عن متصل التشابه الذي يؤسس لإيقاعاتها. وتتساوى بالتالى 
المجموعات المتكاملة للأصول والتشريعات المعادة في الامتداد والكثافة«. 
ويمثل بذلك كل جزء من النصوص التأسيسية تمام هذا النص وكليته» ويؤشر 
بصورة دلالية إلى بقيته؛ ويقف الكل الجامع مع أجزائه المختلفة في تبادلية 
مجازية من التخصيص والتعميم. وفي الممارسة اللاحقة للسياسة الأصولية 
في عالمنا اليوم» فإن الأفعال الفردية» من قبيل أنظمة العقوبات البدكية» تمثل 
بصورة رمزية وصارمة تمام الاستقامة والقوامية بشكل عام؛ والرموز هنا عبارة 
عن «صور ترفض أن يتم قبولها كتمثيلات عن مجرد أشياء» بل تتطلب أن يتم 
تأويلها كأدوات ناقلة للمفاهيم»*©. 


)223 20-2 .وم ,(1972 ,هملهما) متلا عووبدو3 776 ,كدناةراك- لاما .© 


(74) إروين بانوفسكى (0551هةط منبوم8) كما فسن فى : © إه بورمء:11 116 بورمعء!/4 ,كعطعاء1؟ .م 
0 .م ,(1964 رهه50ه0آ 0مة عهطا]) عوملط عأامطميزي 
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بهذا النحو ولدت الجماعة العابرة للتاريخ الجتيماة «الإسلام» وتم الحفاظ 
على ديمومتها: إن دمج تواريخ محددة بالنصوص التأسيسية هو في حد ذاته 
دمج تشرعه وتحميه المؤسسة الكهنوتية - الشرعية في الإسلام'”*”'. هكذا يُمكن 
في المنهج البحثي اليوم قراءة عقل التشريع التأسيسي بوصفه تفكيرًا نقديًا لطيقا 
يتحرك باتجاه المصادر: تضم النصوص التأسيسية الحقيقة أو مرادفاتها المعيارية 
أو الجمالية» أما المعنى المعاصر المصاغ في أزمنة وأمكنة محددة - المعنى 
الشرعي أو الأخلاقي أو السياسي أو السلوكي أو المعرفي الذي نحصل عليه من 
التفاسير والحواشي والتعليقات - فيُعبر عنه في سجل حقيقة النصوص التأسيسية» 
ذلك أنه أُسّسَ في اللحظة التي صُرّح عنه فيها من السلطة المعترف بها والموثوق 
فيها. لذلك. فإن دراسة المسلمين القرآن والحديث في القرون الوسطى لم 
تكن دراسة وتحقيمًا في النص وإنما مع النص وإلى جانبه. إن الدراسة التاريخية 
الأساسية للقرآن - الحقل القرآني المعروف والمعني بمسألة أسباب النزول 
والذي يحاول دراسة ظروف الوحى بكل آية قرآنية للتدقيق فى وضعيتهاء سواء 
أكانت عامة أم خاصة أم مجازية أم غير ذلك - كانت نظامًا معرفيًا شبه تاريخي. 
ويعود السبب في ذلك إلى النظر إلى حقيقة الوحي بوصفها سابقة على ظروفه. 
ويثاء عله اعثير جاحف ددية أن هده النراسة عه التاريقية كعمل على طروك 
تتعلق بتاريخ التاريخ وتتلاءم مع افتراض المعنى القرآني السابق على التحقق 
التاريخي. إن المعنى هو الإجابة المرغوب فيها التي تحدد السؤال المطروح على 
القضايا التاريخية؛ دراسة أسباب النزول هذه تتوجه بشكل متناقض إلى خدمة 
العلاقة التاريخية بين ظروف الوحي وظروف التاريخ*. 


النصوص الإسلامية التأسيسية والحداثة 


نعود إلى السؤال عن العلاقة بين التاريخ والمعنى. ويقودنا الطرح السليم لهذا 
السؤال إلى دراسة النظام المعرفي في علاقته بالحداثة. يعتمد كل من التأويل 


2250 يقارن: عنصا عنتماعز «روتجة [2اء50 300 اأمععمه0) أهعع .]ا معء ناع8 :لرأكالا05» ,لعك5مقطمل .8 
.(1995) 2 بنوواعمدى 


(76) علي أومليلء في شرعية الاختلاف (الرباطء 1991). ص 50-48. 
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التاريخي والصحة التاريخية بشكل صميم على الجهاز المعرفي للحداثة. 
وفي حالة العالم العربي» يجدر بي في البداية تأكيد أن التحولات الاجتماعية 
والثقافية التي شهدها القرن التاسع عشر أنتجت تقليات سريعة وممتدة - 
باختلاف جغرافي واجتماعي كما هي الحال في التغيرات التاريخية - تفرض 
على المرء: قيطا ,سوا شذيلون في محاولة اقتراح اتصال بالبيئات العقلية 
للشعوب العربية في القرون الوسطى, فضلا عن محاولة إطلاق الحكم والجزم 
به. وما يجب أيضًا الاستهلال به هو أن التيارات الثقافية العلمانية المهنية قد 
عملت. حتى عصر الإحيائية الدينية للعقدين الأخيرين» على إزاحة الفكر 
الديني وتمثيلاته ووضعه جانبًا. وبوصفها ذات أسلوب علماني ضمنيء لم 
تحاول النزعة الحداثوية للعالم العربي مقارعة التمثيلات الدينية؛ بل قامت 
ببساطة باستبدالها أو تهميشها. 

لقد اقترحت في البداية أن التاريخانية عنصر أساس في الحداثة. ولأجل 
بحثنا هنا يمكن الإحالة بشكل خاص إلى التأويل التاريخي للنصوص. بدءًا 
بسبينوزا والمدى الأوسع اللاحقء قَلَبتَ التأويل التاريخي للنصوص التفاسيرٌ 
التي وضعها آباء الكنيسة بحيث يُستبق التأويل ويختلط المعنى بالحقيقة. 
ويصب فقة اللغة بذلك والدراسة الفيلواوجية معبدا إلى.مكان وزمان تاريخبيق 
محددين لا معيرًا إلى الحقيقة(77. 


لم فض تحولات القرن التاسع عشر الكبرى إلى تغير ثوري على صعيد 
موقف المسلمين العرب من النصوص التأسيسية» كما فعلت على سبيل المثال 
الحركة البروتستانتية في محاولتها نزع الطابع الأسطوري عن الفكر الكنسي. 
لقد كان هذا الاعتقاد. وظل أمدًا طويلاء تبريريًا بصورة تذكر بالجهود التبريرية 
التي بذلها الآباء البروتستانت واليسوعيون في القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر”*7: وذلك على الرغم من التحولات العرضية والاختراقات التي حصلت 


20272 2 ,1 132 .مم ,لامءعه0ه]” 


(22 ينظر على سبيل المثال: مدع -طادءعاطواع دز عرعنوذاءعطارلا 074 ععنامطاهت ععملوه .ر 
عطامعها! امعناطئ8 إه عكمناءط 786 ,اع .1][ بستؤقدم ,203-205 ,34-35 ,28 .مم ,(1939 روماعءملط) ععءدرمرع 
متأكققم ,11 13]! .مم ,(1974 رؤوعء5 بأو زولا علولا تمعبول] بسعل) 
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سعيًا إلى الوصول إلى اعتبارات تاريخية سليمة في شأن النصوص التأسيسية. 
على أنه ينبغي عدم التبخيس من شأن هذا المزاج التبريري المعقد؛ فقد فرض 
إعادة ترتيب جملة من العناصر المهمة بنسب متفاوتة وبتغييرات مختلفة عبر 
الزمن. ولعل أبرز هذه العناصر هو محورية الحداثوية العلمية والطرائق الحديثة 
في فهم المجتمع والسياسة اللذين تم افتراضهماء في القرن التاسع عشر 
وبشكل أكبر في القرن العشرين» بوصفهما منحيّين سرديين تطوريين وتقدمين 
للعقل الإنساني في التاريخ. وتتلازم مع هذا عملية فك شيفرة الرموز وهي 
عملية كانت مميزة لعصور التحول تلك. وفي هذه العملية, قسمت القيمة 
الدلالية الإيجابية في الوقت عينه على النصوص التأسيسية وعلى الحداثة 
والمنهج الحداثويء بطريقة تحول فيها تأويل هذه النصوص عمومًا إلى ترجمة 
للنص في العالم الحاضرء وتحول هذا الأخير إلى ترجمة للنص نفسه. ليكون 
كل واحد منهما حكاية رمزية عن الآخر. 

لقد سبقت ا 0 الشاطبي 5 رشد اللذين انبنت 00 
هو الصالح الإنساني لسرن مفهوم الخلاص. وبهذه 0 
التشريع الذي تفرضه النصوص التأسيسية أو تصفه نظيرًا للقانون الطبيعيء 
وفسر الدين الأسلامى دينًا طبيعيًا بدكا للإثسائية : إنه.دين القطرة: وقد أضافئ 
هذا المفهوم إيجابية وقوة» لا لأنه موحى به فحسب. بل لأن الوحي نزل به 
التكييف الإلهى للحقيقة الإنسانية» يُفهم تاريخ الديانات التوحيدية وتارب 

ييا اللهي للحقيقة ال يعهم تاريخ يح 
القرآن وتحديدًا تاريخ ظاهرة النسخ القرآنية» وهذا أمر تتشارك فيه المناهج 
القروسطية ومناهج الإصلاح الحداثوية. وبالطبع» السسين الإسادم حالة فردية 
حيال هذه المسألة إذ إننا نجد هذا المفهوم مطورًا وَمَقضاد عند القديس 
أوغسطين ومفكرين مسيحيين آخرين. 


0ظ1 


الحال هذهء فإن نظرية دين الفطرة (الدين الخالد) موضوع بالغ الأهمية 
في الإصلاح الإسلامي في هذه الحقبة الممتدة على طول قرن ونصف القرن 
تقريمًا. وهذا الخلط بين الطبيعي والموحى بهء بين الديني والعلماني» بين 
اح :ذا سني والزاي: » يقع في صلب المعالجة التبريرية الحديثة التي طبقت 
على النخصوص التأسيسية» وقد رَفدَ هذا المزجح بمصطلحاته - العقل والنصء 
الطبيعة والوحي - الحقلّ المعجمي لهذه المعالجة بما تحتاج إليه. فقد تبنى 
المصلحون الإسلاميون في عصر النهضة العناصر الأساسية لفكر الشاطبي 
وجعلوها الرابط الذي يصلهم بالتراث. وفي الواقع» تم نشر آثار الشاطبي 
وطباعتها شيعي عصلتين: نارين لي الابتالام الحلانك هما بيعل عيام الت 
ا اح 0 ا 
وقد ا هذا الأرضية الأيديولوجية للإسلام السباي 0 ولا 3 من 0 أن 
التأويلات الإصلاحية المُعادة لم تسمَ إلى تجريد التأويلات السابقة من أهليتهاء 
ا ا تبره ما ع ين 0 ثة الجديد. 0 
سا ل ع ا ل ل و م 
نفسهاء وفي أحوال كثيرة» ضعيفة أمام الهجوم الأصولي الذي استجمع قواه 
في العقدين الأخيرين. إلى ذلكء فإنها لم تساهم جوهريًا في إصلاح الفقه 
الإسلامي وجعله حديئًا على الرغم من تبني هذا الادعاء» وبشكل خاصء في 
مجال الأحوال الشخصية وإن كان هذا في ظل قانون مدني”*". مع ذلك» فقد 
ظلت عماد الحالة الإسلامية الرسمية فى الدول الباحثة عن الحداثة. 

كانت وضعية النصوص التأسيسية محصنة: لقد بقيت الروايات التقليدية 
للوحي الإلهي والقرآن سليمة وغير منقوصة على الرغم من تعرض الحديث 

(79) ينظر بشكل عام: ره كءذ«مه7711 أموعا جه أمءتتامط 186 :وله ءأجرداكط بجعكا .11 .لز 


علق الع طرق عا معتصومل .ل :(1966 بععاععوصة كما لهة بعامارع8) 802 وتطدمز اوبره طباوطا' لوجم يطلا 
.(1954 رواعوط) عقمةكلا نل علاوأصةمء 


(20 ينظر : :(1976 ,لملهم.اآ) لواعملا ستأعبابا عطا ص سورع عضا ,دمدعلههم .لا 
عزيز العظمة, العلمانية من منظور مختلف (بيروت. 1992). ص 197 وما بعدها. 
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النبوي كثير من النقد الأساس كما في القرنين الثاني عشر والثالث عشر. وفي 
المحصلة؛ نحا الإصلاح الإسلامي في عصر النهضة: ابتداءً من عبده؛ باتجاه 
استخدام معايير براغماتية لاختيار التأويلات الجديدة. وقد أظهر أعلام تلك 
الحقبة اهتمامًا قليلا بمقاربات أكثر منهجية كانت تفرض اعترافًا صريحًا وقويًا 
بعأثر الزمن يوضفة قاعلا ركيشافى مجرئ الأحداة؛ عوضا عن هذا نظروا إلئ 
الزمن بوصفه عدّمًا فاعلا 010 كم كما يقول هرتز””* (2اكا! ء80). واعتبروا 
أنه لا يمكنه سوى الانحلال. وهذه هي السلفية (التي اكتسبت من ذلك الوقت 
معنى أكثر حرفية) التي طبقها المصلحون النهضويون على أنفسهم. إن التعبير عن 
هذا الأمرء تمامًا كحالة المشروع الإصلاحي نفسه. تأثر إلى حد بعيد بأنموذج 
مارتن لوثر» وسعىء وفق شروط السلفية» إلى مباشرة النصوص والمعاني 
الإيمانية الأصيلة من دون أي واسطةء فى سعى هو أشبه بمحاولة استعادة 
الظروف الأصلية (صسدمعء)ه: 0ه والمسسعمى). لم 0 ر الزمن أنه هو ذاته الوسط 
الذي تجري فيه التغييرات والأداة التى تستخدمها بذلك. بل إنه إعادة ظهور 
وإعادة تشريع بعد فترة من التعطيل الها وسور إلى الخرافة واللاعقلانية. 
بعبارة أخرىء إنه تركيب من الرمزية وتاريخانية الحداثة!2». 


جاه لاق اعيوبروت انوي ناويل الكنانت الى طهر الها فى ارهق 
مع العلوم الحديثة وأنه لا يمكن تصديقها على ظاهرها. على سبيل المثال» ثمة 
مقطع قرآني معروف يتحدث عن محاولة أبرهة. الحاكم الحبشي لليمن» هدم 
الكعبة في زمن ولادة النبي محمد. وتقول السورة القرآنية إن جيش أبرهة أمطر 
بحجارة من سجيل من طيور أبابيل أرسلها الله. ونرى أن محمد عبده يُفسر هذا 
السلاح الذي أرسله الله بأنه لم يكن سوى جراثيم”». وفي السياق نفسه. فإنه 
يعتبر أن علوم الجيولوجيا والأحافير وأحوال المناخ مهمة في فهم النصوص 
الثأسيسية التي تتناول ظواهر كونية من قبيل القول بأن الطوفان كان شاملا لعموم 


زيرف .0 م.م ,(1950 ر,كتعةط) .لع 3 6جعمد جل اه واجوملط"' .[ ,كتمااتة© .2 


(82) عبد الله العرويء مفهوم العقل (بيروت؛ الدار البيضاء. 1996). ص 33-32. 101؛ و 
.4 .مفطء ,(1996 ,تنهلممآ) لع 26 ركع ةوزوعء00ك8 هته كماعط عمجف -ام .م 


(83) محمد عبد الأعمال الكاملة» تحقيق محمد عمارة (بيروت» 1974-1972). ص 529. 
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الأرض مثلًا - الذي يرد ذكره في الحديث النبوي وليس في القرآن - وقصص 
مشابهة تستلزم إعادة تأويل للنص أو فهمه «بلا كيف» وفمًا لمذهب الوقف في 
اللاهوت. وبالتالي تستدعي تغليبًا له على العقل. وبشكل كليء لم ينظر عبده إلى 
السرديات التاريخية أو التاريخية - الطبيعة في القرآن» كالتي يرد فيها ذكر إبراهيم 
مثلا أو التي تذكر ظواهر كونية وسماوية» بوصفها عناصر رئيسة في العقيدة*. 
فى سئواته الأولى» حذا محمد رشيد رضا حذو معلمه. لا بل ذهب أبعد 
منه معتبرًا أن هذه الظواهر يُمكن أن تفهم على أنها مفضية إلى عبر حسنة لا إلى 
معلومات تاريخية» بناءً على أن القرآن ليس كتاب تاريخ ولا كتاب علوم طبيعية 
ولاحقاء تبنى رضا مواقف أصلبء. خصوصًا عندما قام مفكر علماني هو طه 
حسين بالتشكيك بالوجود التاريخي لإبراهيم وإسحق*”. ومن الأمثلة على 
منحاه الإيماني تعليقه للحكم في مسألة وجود الجن. فالقرآن يطرح وجود عالم 
مواز وغير مرئي يقطنه الجنء إلا أن رضا لم ب يميز أي دليل قرآني يؤشر إلى هذه 
الحقيقة؛؟ وثمة مسألة أخرى تتعلق بخلق الإنسان من طينة من حمأ مسنون التي 
كانت غير قابلة لبرهنتها**». وبهذه الطريقة» يُصان كل من النصوص التأسيسية 
والدليل العقلي. إلا أنه لم يكن هناك أي قواعد تفسيرية عامة تقود إلى تحديد 
النصوص القرآنية والحديثية القابلة للتأويل» وتلك التي تستعصي عليه. ويبدو 
أن تحديد هذه المسألة استند لجال إلى أي مناسبة تبريرية أو جدالية قد تتاح. 
وقد عجلت هذه المناسبات بالعكوف على دراسة الكتاب المقدس في محاولة 
لمجابهة الجدال الإنجيلي [البروتستانتي] المعادي للإسلام. ويذكرنا بعض 
هذه الدراسات بالنقد الإسلامي القروسطى الموجه إلى الكتاب المقدس الذي 
تناولنا بعض جواتبه سنابقًاه وبعضها الاح كدير راوع أكثر حدائثية تحيل إلى 
العلاقة بين روايات الكتاب المقدس والأساطير الأشورية والكلدانية - وهي 
علاقة رُفضت في ما يتعلق بالدفاع عن القرآن في وجه الجدال الإنجيلي» 


(84) المرجع نفسه. ج 3» ص 0282 513-512. 

208650 محمد رشيد رضاء فتاوى الشيخ محمد رشيد رضاء تحقيق يوسف خوري وصلاح الدين 
المنجد. 5 ج (بيروت. 0 ) ص 45 7219 

(86) المرجع نفسهء ص 111. 
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ولكن جرى تأكيدها مجددًا بالرجوع إلى الكتاب المقدس نفسه”*». وقد سجل 
الموقف من الحديث النبوي نزعة مشابهة» بل أكثر صراحة على اعتبار أن 
المصلحين الإسلاميين نظروا إليه بوصفه نضًا تأسيسيًا يقع في مرتبة ثانية بعد 
القرآن. لقد اعتّبرت الأحاديث النبوية المتعلقة بقضايًا زراعية وطبية على سبيل 
المثال» أقاويل إرشادية لا أوامر شرعية**». وبشكل عامء اعتقد رضا أنه يمكن 
قبول الحديث وعده صحيحًا إذا توافق مع اعتبارات الصالح العام والمنفعة. 
وأكد بشكل تلازمي ودلالي أنه يُرجح الشك في صحة الأحاديث التي تتعارض 
مع تلك الاعتبارات بما فى ذلك تلك التى أخرجها البخاري نفسه*©. 


إن هذا الموقف المثير الذي يفرض على الحديث أن يكون متوافقًا مع 
الصالح العام ليكون موثوقًاء هو المكمل للتأكيد الذي أطلقه عبده سابمًا بأن 
العبارة القرآنية إذا كانت خيالية وغير قابلة للتصور, فإن المعنى الظاهري العصي 
على التصديق لاا يمكن تخصيصه ولا يمكن اعتباره منسجمًا مع «المعنى 
المقصود؛» في النص”". وثمة تأكيدات للاحتمال النظري للقدرة الشاملة على 
فك شيفرة الرموز» وعلى الاعتقاد الذي ينظر إلى النص بوصفه رمزية معنوية 
تتوافق مع المعرفة العلمية والصالح العام الراهن. إلا أن هذه التأكيدات ما 
ذالك عطي نه كلل إضاة العداء اتا اباد وم علو فرضي الحو 
إلى نزعة إيمانية تارة» أو العودة إلى شعارات القرون الوسطى تارة أخرى» من 
قبيل ادعاء الحاجة إلى التحقق من معنى ألفاظ النصوص التأسيسية من خلال 


(7) ينظر: محمد عبده ومحمد رشيد رضاء تفسير الفاتحة (القاهرة.» 1901 [1319 ه]): 
ص 123-100؛ عبده, الأعمال الكاملة. ج 5» ص 23-22 وأماكن أخرى؛ محمد رشيد رضاء شبهات 
النصارى وحجج الإسلام (القاهرة. 132211904 ه])ء ص 15-2. 36-33. وللتوسع في قراءة نقد 
الكتاب المقدس ينظر الملحق في: جرجس سالء. مقالة في الإسلام. هشام العربي (ترجمة)» ط 5 
(القاهرة. 1909). ص 325-323 وأماكن أخرى. 

(88) رضاء فتاوى الشيخ محمد رشيد رضاء ص 6209 7233-2731. 

(89) محمد رشيد رضاء محاورات المصلح والمقلد (القاهرة» 1916 [1334 ه])؛ محمد 
رشيد رضاء «باب الانتقاد على المنار؛. المنار. السنة 28. العدد 6 (1927): ص 474. 

(90) عبد الأعمال الكاملة. ج 2. ص 513-512. 
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المعرفة الفيلولوجية عن اللسان العربي إبان الوحي”''. يتحول العالم إلى مجرد 
نص» ويستطيع النص التأسيسي الإحاطة بالعالم. إن الترجمة الاسمية لكل 
واحد منهما بالنظر إلى الآخر يلغي الحاجة إلى تفحص دقيق وصارم لكليهماء 
ويسهل الاستناد إلى تلقي الأفكار المسبقة عنهما. ويصبح القرآن بذلكء تمامًا 
كما حصل بصورة أكثر منهجية في القرون الوسطىء محطة للاهوت طبيعي 
غريب إلى حد تُؤْخذ فيه من الآيات القرآنية التى تحيل إلى الطبيعة إشارات عن 
القدرة الأليتة المطلقة واطبيكها انقو و وضقات أخرى: 

ينتج من هذا ثلاث نتائج. الأولى غير استنباطية: من الواضح أن جدال 
عبده ورضا - الذي كان في حالة الأخير في وجه طه حسين كما أسلفنا - 
يسمح للسلطة الاجتهادية بفتح بعض أجزاء النصوص التأسيسية على تأويللات 
حداثوية وإنما كامتياز حصري للعلماء. وبذلك استمر وجود تراث عريق ينظر 
إلى هذه المجموعة؛ مقسمة كيفما اتفق» كفئة ذات قدرة ذاتية على التشريع 
والتصديق على سلطتهاء وذلك على الرغم من الخصومة والازدراء الواضحيّن 
اللذين أبداهما محمد عبده تحديدًا تجاه السواد الأعظم من العلماء معتيرًا 
إياهم المسؤولين عن انحطاط الإسلام وهبوطه إلى درك التخلف والخرافات 
والظلامية. وبتراكم هذا الأمر» إلى جانب عوامل سياسية أخرى شهدتها مصر 
تحديدّاء ازداد احتكاك الطبقة العلمائية بالمسائل المتعلقة بالثقافة وتضاعف 
سعى الدوائر الدينية وراء إيجاد تعريفات أكثر دقة تميزها من الدوائر العلمانية 
وتفيعها فى مواجهتياا"*©. وفك نهد هذا بدورالطرين إلى الأميولة أي التبلفية 
الظلامية الجقدنة 

ربط التيحويذ. الأدق اللداواض ' الذكة رظين التقريفت: الديتن. للتعرفة 
المتعلقة بمسائل العلمانية» وهذه هي النتيجة الثانية للمنهج التبريري في إعادة 
تفسير التراث. ولقد شاهدنا أن النص القرآنى قد جرّد انتقائيًا من الحماية التى 
وفرها بعض المضامين التاريخية في التأويلات التقليدية» وقد تم ا قدا 


(91) المرجع نفسه. ج 3.» ص 282. 
(92) العظمة, العلمانية» ص 228 وما بعدها. 
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وضع القرآن على مسار العلم الحديث والمتطلبات العصرية للمنفعة والصالح 
العام. وقد أدى هذا بصورة استطرادية وفق أساليب متعددة إلى فتح المجال 
أمام اكتساب شكل روحاني للمعرفة سمي بالمعرفة الإسلامية. وقد صُمَن هذا 
الشكل في العقود الثلاثة الأخيرة في المؤسسات التي تسعى إلى أسلّمة العلوم 
الطبيعية والاجتماعية””©. لكن هذا الإجراء برمته بدأ نتيجة للجهود القرانية 
لمحمد عبده ورشيد رضا وغيرهما التي سعت إلى إيجاد نظام شيفرة عقلاني 
يضبط تأويل القضايا العلمية والتاريخية. بناء عليه» فسّر غرق فرعون وجنوده 
بأنه كان نتيجة المد والجزر الطبيعية*. أما الآية القرانية التى تتحدث عن 
انشقاق القمر فقد أدج لها بعض عناصر التفكير الجيولوجي المتعلق بالهزات 
الأرضية» وفسرت معجزة النبى بإخراجه كميات كبيرة من المياه من مجرد 
ماء ضحل كان متوفرًا أمامه بالرجوع إلى العمليات الكيميائية”» وتم تأويل 
عين الحسد وفق معايير التنويم المغناطيسي**» واستّخدمت مبادئ التواصل 
الحديث بالتلغراف لتفسير التواصل بين سليمان الملك وبلقيس ملكة سيً”©. 
ويذكرنا هذا كله بالتأكيد ببعض النقاشات التي سيقت حول معجزات المسيح 
في القرن الثامن عشرء على الرغم من أننا نرى هناك وجود معنى أوسع أكثر 
منهجية واتساقا بلغ ذروته مع كتابات العالم الربوبي رايماروس (كنمقصاء) 
(ت 1768م). 


أما والحال هذهء فقد شهد هذا الفرض فى ما بعد لبعض المعانى ذات 
الطبيعة العلمية»:والتن تفتقر إلى برهتها الذققة فى الوقت غيته تظووًا ملحوطا: 
وبدأ هذا مع تلميذ عبد طنطاوي جوهريء الذي أخرج مجلدات تفسيرية عدة 


(93) للتوسع في القراءة حول الإبيستيمولوجيا السياسية لهذا الموتيف الخطابي المتكرر. ينظر: 
: .3 .مقط بكتجماعا ,عدج فدات 


)294 رضاء شبهات التصارى وحجج الإسلام؛ ص 5. 

(95) حسين الجسرء الرسالة الحميدية» تحقيق خالد زيادة (طرابلس.ء لبنان: [د.ت.])» ص 64- 
65 

(96) رضاء فتاوى الشيخ محمد رشيد رضاء ص 209. 

(97) جمال الدين الأفغانى. جمال الدين الأفغانى: الأعمال الكاملة. دراسة وتحقيق محمد 
عمارة (القاهرة» [د.ت.])؛ ص 289-286. 1 


تستنبط العلوم التي يتعلمها الأطفال في المدارس من القرآن» وتفسر النص 
وآياته بناءَ على هذا النوع من المعرفة. وفي النهاية» د وفر ذلك أساسًا تبريريًا 
للعمل على نزع الصفة الخرافية عن السيرة النبوية» ففسّر إسراء النبي ومعراجه 
إلى المسجد الأقصى وإلى السماء على قاعدة علمية تستند إلى مفهوم «الأثير» 
الذي كان موضوعًا بحثيًا رائجًا. وبموجب هذاء يوافق كل من العلم والنص 
التأسيسى نظيره الآخر من دون أن يتعرض هذا الأخير لمساءلة أو تشكيك 
في تاريخيته!8©. وقد دُمج هذا الجهد لاحمًا بالتفسير العام للقرآن بوصفه 
إجراءً معياريًا مقبولاء لا بل أبعد من ذلك أيضًا. وقُهم القرآن بوصفه إعلانًا 
وتوقعًا وتصورًا مسبقًا عن العلوم الحديثة» بدءًا بتقنيات الدفع النفاث وصولا 
إلى تقنيات التحكم الآلي من بعدء مرورًا بديالكتيك إنغلز حول الطبيعة. وقد 
تكائرت هذه الأعمال إلى الحد الذي أنتجت فيه كتابات ظهرت فيها بعض 
ملامح الشعوذة والدجل واضحة*". 

النتيجة الثالثة لمحاولة فك شيفرة الرموز بصورة تبريرية» تتموضع في 
مجالات القانون والمجتمع والسياسة؛ حيث تم البحث بعمق في قدرة العالم 
والنص التأسيسي على تفسير أحدهما الآخر. إن فهم النص التأسيسي بوصفه 
مخزونا شرعيًا مترافقا مع تعددية عابرة للزمن يعيد تصويره كاستعارة مجازية 
عن المنفعة والصالح الإنساني. وفي الواقع» فهمت النصوص التأسيسية هنا 
على هذا النحو عمومًا. وبناء عليه يكون الإسلام دين العقل» وفي طبيعة 
الحالء الدين الأكثر تناغمًا مع الطبيعة البشرية. إذاء تتشكل الشريعة الإسلامية 
من مجموعة واسعة من القوانين الطبيعية الفطرية. وقد كان هذا بالتأكيد الرأي 
الذي عبر عنه الإصلاح الإسلامي المبكر في صيغة مفهوم تطوري عن التاريخ: 
يمثل الإسلام كمال التطور الديني للإنسانية» ذلك أن اليهودية تقوم على امتثال 
غير واع للأوامر الإلهية وعلى شريعة اعتباطية» وإذا كانت المسيحية دينًا يتوجه 
إلى العاطفة والشعورء فإن الإسلام يوائم العقل والعاطفة ويتعالى بهما اعتمادًا 


(98) العظمةء العلمانية. ص 240-239. 
(99) المرجع نفسه.ء ص 293. 296. 
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على تأسيسه العقلي الإنساني الذي يستطيع في آن أن يتحكم بالمشاعر وأن 
يستبطن الأوامر الإلهية ويفهمها بناءَ على مستند منطقي””"©. وبهذا النحوء 
يُنظر إلى عقيدة التوحيد على أنها تطورت على امتداد النشوء البشري» وأن 
التوقيت الكرونولوجي الإلهي للنبوة ترافق مع التطور الدنيوي الذي يقوم؛ كما 
يقول محمد عبده. على ثنائية العقل والدين؛ إن الإنسان بطبيعته مخلوق دينى 
ومنطقي في الوقت عينه””9". : 


هكذا حاول المصلحون الإسلاميون فهم النظام الشرعي - الذي ما عاد 
ملكا لهم - واستخدموا النظريات التي طورها الشاطبي بصورة منهجية. إن 
الشريعة كما توجد في النصوص التأسيسية قائمة على خمس فئات من المصالح 
الإنسانية: حفظ الحياة والمال والنسل والدين والعقل. وقد صيغت هذه الفئات 
التي سميت الكليات الشرعية الخمس وففقًا لاعتبارات علم الإلهيات الربوبي 
الذي كان يتميز في ذلك الزمن بسمة نشوئية تدرجية تتناغم مع تطور الثقافة 
التربوية والعقلانية للجنس البشري والذي بلغ أوجه مع مجيء الإسلام. إلا 
أن هذا يُشكل نوعًا ما اختصارًا لتمامية أنثروبولوجيا الأديان» إذ يفترض الخير 
الإلهي محركًا لذلك التدرج. وأبعد من كونه يفترض وجود أصل جينيالوجي» 
فإنه لم يحدث قط أن ناقشت الكتابات الإصلاحية بالتحديد ما يجعل الكليات 
الشرعية الخمس مخصوعطة بالإسلام. وقد اقترنت بها أصول عملية شرعية: 
أولوية تخصيص المعنى على تخصيص الظاهر النصى باعتبار أن هذا موصل 
إلواالضي #المعضتود أسناناه ف النص ؟ وابائحة' الضيروراات للميحظوواتك لني 
سبق النهي عنها؛ تغير القوانين الوضعية مع الزمن؛ مدخلية العرف المحلي 
والتقليد الاجتماعي في بعض الأحكام العامة حيث يحظى العرف بقوة تشريعية 
تعاذل'قوة النضوطن التأسيسية092, 

(100) عبد الأعمال الكاملة» ج 3» ص 450-448؛ رضاء محاورات المصلح. ص 3-2 
وينظر أيضًا: فهمي جدعانء أسس التقدم عند مفكري الإسلام (بيروت؛ 1979): ص 173-167. 


(101) عبدى الأعمالالكاملة. ج 3 ص 487. 
(102) رضاء محاورات المصلح. ص 3 5. 59-58. 
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بخصوص الأسئلة العامة المتعلقة بالتأويل القرآنى» فإن من الصعب 
تبين الأصول الحقيقية التي يُحرم فيها الننص البأسيين من الحصانة التاريخية 
والتقليدية» فالطريق مفتوح على السواء أمام التغيير الإصلاحي والأصولية 
الكلية. وقد أعلن رشيد رضا في وقت مبكر أن أشكالا محددة من الحدود 
الشرعية [العقوبات] فحسب كانت ظاهرة ويمكن الاعتماد عليهاء أما الباقى 
فإن حدم احتمالات التشريع مفتوحة على قاعدة الكليات الخمس”"". إلا 
أنه لاحمًا جنح هو وجميع معاصريه في ما يبدو إلى القول بإطلاق الصالح 
الإنساني وعدم تقييده (المصالح المرسلة) في ظل ممانعة لا بل رفض لتجريد 
التأويل الحرفي للنصوص التأسيسية من أهليته» وذلك بواسطة نزع الصفة 
الأسطورية عنها أو تحويلها بالكامل إلى قراءات رمزية أو بإخضاعها لعوامل 
التاريخ وفهمها على هذا الأساس*""©. وهكذا الف من جديد صفة النص 
التأسيسي في مجالات الشريعة والعلوم الطبيعية والدراسات التاريخية على 
النص التأسيسى الأصلىء وبالتحديد القرآن. من خلال التجاوز بهذه المجالات 
المدى التاريخي وافتراضها محاكاة رمزية له. 

ينبغي عدم المبالغة في شأن تأثير الإصلاح النهضوي ومداه. فباستثناء 
مصر انطلاقًا من ثلاثينيات القرن الماضي» عاش الخطاب الإصلاحي وتأكيداته 
المتوالية على ضرورة اللجوء إلى المنبع الشرعي وسلطته في النقاشات غير 
الدينية» على هامش الحياة الثقافية العامة. وقد تعمم هذا الواقع على الرغم 
من دعم السلطات لهذا الخطاب (بما في ذلك دول علمانية مثل سورية) 
وتضمينه في المناهج التربوية والمدارس الدينية. ذلك أنه لم يجر تعهده بصورة 
ممنهجة وواعيةء لأن الدين كان هامشيًا بصورة عامة فى الحياة اليومية» إلا أن 
هذا الخطاب مع أدواته ظل متاحًا كلما طفت على التبطيع القضايا الدينية ذات 
الصلة. ولم يكتسب أي أهمية إضافية إلا في الماضي غير البعيد من الآن. حينما 
شنت السلفية المحدّثة حملاتها على المؤسسات العلمانية وعلى المؤسسات 


1030 رضاء فتاوى الشيخ محمد رشير رضاء ص 36. 
(104) ينظر على سبيل المثال: رضاء محاورات المصلح. ص 136-135. 
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الإصلاحية نفسها. ولقد استجمع هذا الهجوم قواه من عوامل متعددة لا مجال 
للدخول فيهاء إلا أنه ينبغي القول إن هذه الأسباب لا علاقة لها أبدًا بالمفهوم 
السائد في شأن ضرورة العودة إلى الجذور*"". فالسلفية الحديثة تمارس أيضًا 
ضغطا مضادًا كبيرًا على الإصلاح لإلزامه بمواقف محافظة. 


كما ذكرت سابقّاء لم يكن ثمة اعتناء كبير بالنصوص التأسيسية وبتاريخها 
وبتشكلها. وبشكل عامء كانت الجوانب الإعجازية والعجائبية منه مسائل غير 
مؤثرة» فقد نظر إلى لاتاريخيتها بوصفها أمرًا بدهيًا. والاستثناء الوحيد كان في 
فصر أنضاء جيف كدت الرقاة على اللراسة التارريفة الوط اميه 
وتمت صيانة ذلك سياسيًا من خلال مؤسسة الأزهر عبر توالى قضاياها المثيرة 
التي كان أشهرها إشكالها مع طه حسين. وقد رام هذا الأخر وراقة الإسلام 
من منطلق تاريخي بحت لا علاقة للدين به. لذلك أطلق جملة من المواقف في 
هذا الصدد. من قبيل أن لغة الآيات القرآنية لا بد من أن تعكس حالة البيئة التي 
جاءت منهاء وأن السلالة النسبية التي يُزعم أن إبراهيم كان في مقدمها ليست 
إلا أسطورة خيالية ذات أبعاد سياسية أشبه ما يكون بأسطورة البطل أينياس 
الطروادي (635م8) في الميثولوجيا اليونانية. 


ولقد اقترحت أن هذا الموقف مع ما يرتبط به لم يكن بأي نحو من الأنحاء 
عزاو لذ حل كان مكملة واقها لخلقية الحناة الفكرية العوية: وفي حقيقة الأمر» 
تعكس هذه الرؤى بعضًا من الأفكار المتعددة المتشابهة التي لم تلقّ رواجًا 
كافيًا بسبب سمعتها الجدالية السيئة*”''؛ سمعة قيل إنها شكلت جزءًا من عملية 
التحديد الذاتى للدائرة الدينية ولتعميمها فى السياق السياسى للسلفية الحديثة 
الكلنة ولي عطرى ماج الدراتة -والبخت العلمافة التى تتاولت: العلاور 
الإسلامية بصورة تراكمية أو منهجية» وقد يكون أحد الأسباب في ذلك سمة 
الحياة الأكاديمية وأسلوب تنظيمها في العالم العربي. إلا أن هذا الواقع يقوم 


(105) 3 .مقطء ركوبماعا بطعوج ف-ام 


(106) ,(1992) 134 .آهب بسععمرم مجه بعمم «روعلزرع طورىة عذل كمدأموطعدظ» بطاعمعمف-لم .م 
5 268 ,.1 221 .مم 


جرئيًا على شيء من اللامبالاة والنفور الأيديولوجي أو الحذر. على الرغم 
من وجود أعمال قيمة أفرزت افتراضًا مفاده أن النص الشرعى ليس بقانون» 
بل مجموعة عالمية من النصوص الموضوعة على أيدي البشر في ظروف 
محددة!2)192, 

بالنسبة إلى وضعية النصوص التأسيسية للذين يدعون وجودهاء فقد 
كان هناك في الماضي القريب توجه اتخذ منحًى حرفيًا اقترن عادة براديكالية 
كما أسلفناء كان هذا الأمر انعطافًا باتجاه المواقف المحافظة والأصولية 
المكامة» وميتاولة لقيط متهني وتعمق أكثر في تراث عبده وكتابات رشيد 
رضا الأولى. وك لمن اليتس الذولة إل الدعوة إلى أسلمة معرفية» لا بل 
وإدراكية أيضاء تحت مسمى أكبر هو أسلمة الحياة بصورة يتعاضد فيها القرآن 
والسنة النبوية في يوتوبيا أصولية ممنهجة. وتشكل هذه الأخيرة النمط الذي 
سيصبح المستقبل المنشود على صورته من خلال طوعية سياسية. وعلى الرغم 
من وجود بعض العناصر الإصلاحية فى هذا المنحى. إلا أنها اختّزلت إلى نزعة 
سلفية وإلى الأصول العامة لمفاهيم الصالح العام بوصفها مسألة متغيرة عبر 
الزمن من دون أن يكون هناك أي ضابط لتحديدها. وإذ يتم الإبقاء على فكرة 
فك شيفرة الرعوز التن تتاولتاها سابقاء فإن الشيفرة الرمرية الجديدة تخترل) من 
الناحية العملية» إلى معلومات خيالية نكرة في مقابل الرمزية المضمنة من جديد 
مركزيتها الخاصة بالنسبة إلى المسائل المطروحة - إلى استكمال خطى 
بعض الاتجاهات السابقة والدفع بها قُدمًا. وقد خلص بعضهم إلى نتائج بالغة 
الأهمية» إلا أنهم كانوا عرضة لضغط مستمر ومتزايد. متبعًا الرؤى المبرمجة 
لأمين الخولي التي كانت تأسره أيديولوجيّاء دعا محمد أحمد خلف الله إلى 
ضرورة معالجة النص القرآني أولة يوضع وال الشاعة الماحة إلى 


(107) ينظر الهامش 104 أعلاه. 
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التعاطي بجدية مع الصفة غير التعاقبية للنص القرآني ومعالجتها على هذا 
الأشان 259: ولقد أمندن غملا يتتاوك التقديات: السردية للقرآن لم يقتصر فيه 
على دراسة ضرورة التحليل الأدبي والبلاغي للنص فحسب» بل أكد ضرورة 
التغان إلنها يرضفها عداو مدال لا افق كار 090 

لقد حلت مصائب متعددة بآخرين في مصر شملت جريمة قتل على يد 
راديكالي إسلاميء والملاحقة الطويلة التي تعرض لها نصر حامد أبو زيد من 
جهة الموصوفين بالإصلاح المعتدل من قبيل الأزهر بوصفه جماعة مشتركة 
إن لم نقل مؤسسة رسمية. وبوعي تام لتراث الخوليء يؤكد نصر حامد أبو 
زيد ضرورة إنتاج فهم اجتماعي للقرآن يستطيع إعادة تكوين الظروف الحياتية 
التى أحاطت بنشأته'"©» وعلى أولوية الدراسة الأدبية والسيميائية واللغوية - 
الاجتياضة للقرآن قبل كل شىء. وبالنسبة إليه. فإن جماليات التلقى فى القرن 
السابع عشر في العالم العربي تؤدي دورًا مهمًا في هذا الإطار”'©. ويظهر أن 
جزءًا كبيرًا من أعماله عَنى بالضرورة بمهمة إخلاء الساحة مما كان يشغلها 
والتفرغ لمسائل جديدة 7 قبيل التعليقات على أساليب التأويل التقليدية 
المتلقاة كما فى حالة الحرفية السلفية المحدّثة. إلا أنه يمكن القول إنه فى 
محطات كثيرة قام ببعض الاندفاعات. أما في مسائل محددة أخرىء فلم يستطع 
الوضول الى عاق معي كنا ف ستاراتة افير الخروت المقطاعة في العران 
والتي تبدأ سُوَرٌ كثيرة بها2'". 


على الرغم من كون مشروع أبو زيد محاولة إصلاحية أكثر منهجية وذات 


(108) أمين الخوليء مناهج تجديد في النحو والبلاغة والتفسير (القاهرة» 1961): ص 303 
وما بعدها. 

(109) محمد أحمد خلف الله. الفن القصصى فى القرآن, ط 2 (القاهرة, 1957). 

2001100 يستخدم الكاتب تعبيرًا ألمانيًا هو ماما «1 51:2 والذي يعني حرفيًا العيش في الظروف 
الحياتية نفسها للحالة موضع الدرس. وتقوم فكرة هذا الطرح على مقاربة اجتماعية تقتضي أن يستحضر 
الباحث جميع الظروف المحيطة بالموضوع الذي يعالجه في سبيل فهم أدق له. وقد وضع العبارة أولا 
لاهوتي ألماني مع بداية القرن التاسع عشر في إطار دراسته لأصول الإنجيل. (المترجم) 

(111) أبو زيد. مفهوم النصء وأماكن أخرى. 

(112) المرجع نفسه. ص 220-199. 


مدى أوسعء إلا أنه يندر أن يلاحظ القارئ أي انحراف جدي عن السياق العام 
للإصلاح النهضوي. لم يكن هذا نقدًا تاريخيًا علمانيًا مع أن الكاتب يُحذر قارئه 
باستمرار من مغبة مزج الدين بالحياة السياسية ويبدي معارضته لتوسيع الدائرة 
الدينية وتعميمهاء إذ يبدو أنه يحاول إعادة الاعتبار إلى الموثوقية التاريخية 
للنص القرآني. ولا يقوم مشروعه بتعليق مفهوم الوحي أو تعطيله. على الرغم 
من أنه يحيل» بطريقة متسقة وساعية إلى فك شيفرة الرموزء إلى المفهوم العربي 
القديم عن الوحي والإلهام اللذين يُعْنيان بالتواصل مع عوالم أخرى كالجن 
مثلا في حالة الكهنة والشعراء”*'". وبهذاء لا يؤدي استخدام المصطلحات 
القرآنية والعربية المعاصرة إلى افتراض ضروري ولا إلى إقصاء حتمي للمصدر 
الإلهي. بل يُنتج ذلك تصورًا معقدًا لا يمكن معه اتهام الكفر بأي شي. ولكن. 
يُمكن بواسطة هذا التصور فهم الوحي كصوت ذي منبع إلهي وحالة محمدية 
تخيلية داخلية في الوقت عينه» وذلك كما وصفه كثير من المفكرين كان أبرزهم 
مكسيم رودنسون (15550ض809 عممندهل9). وفي أي حالء فمن المفترض بالقرآن 
أن يتمتع بتاريخ تأليف يحيل إلى الخطاب الذي جاء على لسان النبي ويقوم 
بتسجيله. على أن هذه المسألة ترتبط أيضًا بخيارات كلامية اعتزالية حديثة - أو 
بسلطة اعتزالية وتغطية منها - تبناها أبو زيد الذيء في سعيه إلى أنسنة النص 
القرآئي» ناقش بأسلوب نقدي النظريات التقليدية عن قِدَّم القرآن ومفهوم 
الإعجاز فيه متتبعًا خطى النقد الذي ساقه المعتزلة في القرون الوسطى في وجه 
هذه المسائل*'"2. 


أضف إلى ذلك. أن أبو زيد لم يقبل كليًا مفهوم النسخ في القرآن. وحاول 
أن يُعقلنه من خلال وضع حدود لتأثيراته وللنطاق الذي يمكن أن يطبق فيه”7' 
فلم يتجه إلى مساءلة المبدأ نفسه. بل إلى التدقيق في موثوقية النصوص التي 
أرّخت الوحي والمخطوطات القرآنية الأولى©'". وقد قبل - باستثناء الدراسة 


(013 المرجع نفسهء ص 45-36. 
(2)114 المرجع نفسه.ء ص 155 وما بعذها. 


(0 المرجع نفسه.ء ص 147-14. 
(116) المرجع نفسه. ص 1312124-123. 
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النصية المفصلة التي قام بها أمين الخولي - تقسيم الآيات القرآنية إلى مكية 
ومدنية بصورة تُعَقلن هذا التقسيم والتمايز على أساس معياري نصي2. 
وفي معرض حديثه عن ظاهرة النسخ في القرآن وصوغ معيار لفهم السياق 
التاريخي لتشكل القرآن (الذي يبدو أنه يعتبره ذا أصول محمدية بلا أي شك) 
يقوم باستدعاء مبدأ الوحي التدرجي للنص الذي يفترض عملية واعية قوامها 
الغائية الاجتماعية والإرادة الإلهية*'"". وبالطبع» تتضمن أعمال أبو زيد محاولة 
للاستفادة من النص القرآنى فى وجه الاستخدامات الأصولية والإسلامية 
السياسية. وبائتلاف هذا الأمر مع المفهوم التبريري للبحث التاريخي الذي 
تُطبق بموجبه المعايير التاريخية أو ترفع بشكل انتقائي» رشي الحدود الحتمية 
للمنطق الذي يتحمل مسؤولية معرفية وإدراكية. 


(117) المرجع نفسه. ص 91-88» والفصل الثالث من هذا الكتاب» وأماكن أخرى. 
(118) المرجع نفسه. ص 118-117. 136. 
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القسم الثالث 
تاريخ المستقيل 


القياس الالهي للوقت والزمن المتيدد”"' 


لا يهتم علماء الآثار والتاريخ وأرباب المذاهب الدينية وحدهم بأحداث 
الفتن والملاحم في نهاية العالم؛ إذ تستند هذه الأخيرة إلى مفهوم غني ودائم 
الحضور عن الزمن. وللمفهوم» كما سنرى للتوء أهمية قصوى لمباحث تتجاوز 
دراسة الأخرويات وتاريخ الخلاص. وأعتقد أن هذا الأمر ينطبق على كل ما 
يدخل في إطار أحداث نهاية العالم» بما في ذلك حالة الإسلام التي تتعاطى» 
من الناحية المفهومية» مع مسألة الزمنية (/ؤذاة:همسمهء)) صورة تتخذ أشكالا 
متشابهة. إنه مفهوم عن الزمن يقومء بواسطة تحديد دقيق وشبه مثالي» بتوليد 
أفكار عن التاريخ ذات حضور دائم وشامل أكثر مما يمكن أن يُتخيل: تصورات 
عن التاريخ تستند إليها الرؤى الإحيائية بجميع أشكالهاء والدينية (الإصلاحية)» 
والعلمانية (القومية والرومانسية المحافظة)؛ تصورات عن التاريخ متضمنة 
في الكتابة التاريخية عن الكتل التاريخية الكبرى كالحضارات والأمم والكتل 
الجغرافية (كالغرب مثلا) التى نجدها حاضرة فى الكتب الدراسية والمجلات 
والكتب الثقافية والأروقة المتأملة فى قضايا 00 والهوية. وتفسر هذه 
التصورات كلها التواريخ وفقًا لوحداتها المفضلة كالحضارات أو الأمم من 


(1) أود أن أعبر عن شكري للتعليقات التى أوردها على هذه الدراسة المجتمعون في الورشة 
العلمية التي عقدت بعنوان «روّى التاريخ حول المستقبل» (عتسابظ عط كه كممتكالا واعصمئوتم) في باريس 
في دار العلوم الإنسانية (عسصولط"! عل 5عدمعءك5 دعل 5و5زة/1) في 9 و10 من حزيران/ يونيو 2001. كما 
أشكر لقَاءً آخر عقد حول استخدامات مفهوم الزمنية («عامه0 مذ كعناتله,وممع1) في الجامعة الأوروبية 
المركزية (5810©) في بودابست في 28 و29 من تشرين الثاني/ نوفمبر 2003. 
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خلال اصطلاحات النشوء والانحدار والاستمرارية والنضوج والشيخوخة. 
ومن خلال تصغير الأزمنة والأحداث بوسائل علم الرمزية واستعارات التكرار 
ومجازات التجديد والانحطاط. 

من بين هذه الأفكار التأريخية» ثمة مفهومان بارزان عن الزمن يحملان 
تحديدًا دقيقًا وتوضيحًا عن الصورة المثالية لنهاية العالم. أحدهما متعلق 
بالتواري يخ المتكررة والذي يفهم دور الزمن من خلال التكرار واستعادة البدايات. 
ونجد هذا المفهوم مثلا عند هردر وتوينبي وهنتنغتون وآخرين ممن يدخلون 
في حساباتهم التاريخ الطبيعي للمجتمع الإنساني أو «المساحات الثقافية» أو 
الحضارات”©. وثانيهما خلط الرمزية بالسببية في كتابة هذه التواريخ؛ حيث 
ثفهم قضية الاستمرارية بوصفها صورة عن «الجذر». ووفمًا لهذا عم سفينة 
نوح بوصفها تصويرًا مسبقًا عن الكنيسة» ويُنظر إلى النبي محمد على أنه تكرار 
لصورة الأنبياء السابقين» وإلى حروب النورمانديين في شمال أفريقيا (كما يقول 
زالكة وههز ) على انها انتعادة لعرو يووا البونة إلى العلكة التووسيطة 
على أنها تقليد لملكية المسيح. ويصبح رهاب الإسلام (إسلاموفوبيا) بذلك 
أيضًا استعادة لزمن الحروب الصليبية. ويتم هذا كله بصورة تكون فيها الرمزية» 
المعبر عنها بالسببية» مجرد محاكاة في الوّسّط الزمني!2©. 


سا ري مدر قرا اا اللاو قر ار اير لل 
وليس بين أيدينا أي دليل يقودنا إلى الأفعال التي تصدر عنه خير من كتابات 
القديس أوغسطين. فى اتعلقه على التخيل يععرت 17 : 17) الذي يورد العبارة 
الآتية: «الذي لبد عند لَه عنْدَهُ [أي الله] تَعْييرٌ 5 ولا ظلْ دَوَرَانَك يقدم أوقشطية 
الوصف الى عن إدراك الله للزمق 


)2( يمكن القارئ الرجوع إلى : أدممنندسمعام! 152 نهذ «كه امععمه0© ,وملئهعزاا0» ,طعمع فاه .م 
هنا عاع10امم10 ,عاعمامعمءن» ,طعمج ذف دام .ذه :لانو ,كمعمءعاع3 أو«ماتوطء8 4جمه أمنعو5 [ه والوعمماءسسمط 
م «عفاتطكاط نطعدوء6) .عء20هل1[ فص اقتناماصمكظ ,(.كلعء) عممه5 .للا 42 عابطء5 .8 :مز «ركلامركتامدع:0 

453-67 .مم ,(1999 بطعنض) معمبنايا فمل «ععطعةط مءمءعلوتطء وود 


)3( على سبيل المتال: معلل طعقه طعنك عذل لمن عنضابكز ,عنطءتطعوع0» ,عمجم لم عاجم 
بلدا تعملااأسكا «ءك اأولأاءثلا 01 ,(.5لع) 1138لا .ة يدق 0011:0105 .14 بمعكتاظ .ل :م1 «رمعطعد تمدع 
74-114 .مم ,(1998 ,كنكعلمة ط) 4 اقناصعف! ,عاط تدوع 

الفصل الأول من هذا الكتاب. و هقلامعط؟ .3 .له ,عوفءاسوس] زه برومامعوطءمق 152 ,ااناوعيه" .لا 

102 أن له 1م1]» ,(1972 ,قملهمآ) (.كمقء؟) طاتتمك 


ليس الأمر أن علم الله مختلف. بناءً على اعتباره ناتجّا من أمور لم توجد 

بعد أو هي الآن موجودة أو لم تعد موجودة أصلا. فعلى خلافنا نحن البشرء 

لا يتطلع الله إلى المستقبل» ولا ينظر إلى الحاضر أمامه. ولا يتلفت خلفه 

ليرى الماضى. عوضًا عن هذاء ينظر إلى الأحداث بصورة مختلفة أعمق 

والعدامو أى جره مالرةة لأذهانناء ذلك أنه لا يقوم بشكل متغير بصرف 

انتباهه من أمر إلى آخر [...]. بالتالي» فإن جميع الأحداث في الزمن, ما كان 

منها موجودًا في السابق. وما هو كائن الآنء وما سيكون موجودًا مستقبلاء 

يدركها الله بأسرها فى لحظة ساكنة أبدية [...]. ولا يُشكل هذا أي فرق» 

سواء أنظر إليها العو الموافا: أم من الماضي أم من المستقبل» فعلمه 

بالأنواع الثلاثة للزمن» على العكس من علمناء لا يتغير بتغير الزمن [...] 

ولا ينشغل اهتمام الله بمسألة دون أخرى [...]» ذلك أنه يعلم بالأمور في 

الزمن من دون الحاجة إلى أي فعل إدراكي زمني من جهته". 

نا 

بوصفها مخططًا مُعدًا لفهم الماضي والحاضر والمستقبل» تشكل دراسة 
الأخرويات والفتن والملاحم في آخر الزمان عنوانًا فرعيًا في تاريخ الخلاص» 
وعلامته المميزة هي تفسير أحداف مختازة” يوصقها إشارات باطية تنذر 
بقرب الآخرة ونهاية التاريخ البشري. وبشكل عامء يمكن المباحث المتعلقة 
بالآخرة - بواسطة روابطها الاجتماعية السياسية - أن تنقسم إلى مباحث نهاية 
العالم» والمباحث الأخروية الاصطلاحية التي تم التواضع عليها. وأعتبذ هذه 
الأخيرة مخططا لتاريخ الخا ص بلتجم كيه ماريح الماضي وتاريخ المستقبل 
في منظور من الحتمية التأملية السكينية”' من غير إطلاق أي إشارة إلى اقتراب 
النهاية الكونية. وعلى العكس من المذهب الألفي» والأشكال الخلاصية 


4 2 .مقط ,11 علموط ,413 نمقوطئا 1ةء551ة01) طعم.] ,زع عامإنبقء ع2 ,(أملةد) عمتأكناعناه 

(5) نعني ب «سكينية» هنا نقيض «الحَركية». وهذه نسبة إلى مذهب مسيحي صوفي يقوم على 
التأمل النفسي والطتاتة وفيا شرطين لبلوغ الكمالء والمصطلح الأجنبي لهذا المذهب هو 
«دووناءأناو» والصقة منه «اوتاءانا0». (المترجم) 

(6) المذهب الألفي (550ة1ز!») هو مذهب مسيحي يعتقد بأن المسيح سيحكم العالم ألف عام. 
(المترجم) 


الأخرى في صيَّغها الحركية» تقوم هذه المباحث على ذخيرة ميثولوجية تقصي 
جميع الأشكال الاجتماعية ذات البعد والأثر الأسطوريّين التي تحاول تحقيق 
النبوءات النهائية. وبهذا المعنى» تتميز المباحث الاصطلاحية في شأن الفتن 
والملاحم في نهاية العالم من الخلاصية الحركية التي طبعت بسماتها كثيرًا 
من الحركات الثورية وقيام الدول في تواريخ الشعوب الإسلامية» وأعتمدها 
هنا للإحالة على تطويرات ذات منحى نصي تقليدي في تشكيل النبوءات 
الخلاصية قد أدخلتها الطبقة الدينية السنية 9 هنا 3 البحث التراث 
الشيعي الدق:وإث كان عتماتلة مع السياق السني إلا أنه مختلف جذريًا على 
مستويات عدة). يُفكك هذا التراث التنبؤي السنى المحدد علامات القيامة 
وإشارات كمال التاريخ الإنساتي انطلاقًا من الزمن الكرونومتري لهذا التاريخ 
وبواسطة فعل سياسي. ثم يقوم بإيداعهما في مجموعة من إنجازات سابقة 
وأخرى تالية تتميز كلها بأنها تأملية ومفتقرة إلى أي نتائج عملية بالنسبة إلى 
العناصر التاريخية الفاعلة. وفى السجل النصىء تكمل هذه الرؤى الأخروية 
الصدقية الكلية للحديث النبوي وتعيد تأكيدها من خلال التركيز على تنبؤاته 
الخلاصية. إن هذا التعلق الشديد بالنص النبوي يتحول إلى شكل من 
الإخلاص التعبدي للنبي من خلال إعادة التأكيد باستمرار للمعجزة النبوية 
التي جاء بها النبي 00 

يتضاعف تأكيد هذه الصدقية النبوية المعصومة من خلال الانتقال السلس 
والسوي لعلامات الماضى والحاضر والمستقبل الموجودة فى الروايات 
الأخروية المنسوبة إلى النبى محمد. ويحدث هذا الانتقال 0 زفق 
ينظم تعاقب العلامات التنبؤية من منظور خلودي: إنها أبدية «اللحظة الساكنة» 
التي تحدث عنها أوغسطين. إن منظور العقل الإلهي هذاء الذي تترجمه النبوة 
الملهّمة» مرتبط بشكل عرضي فحسب بالقياس الكرونومتري للوقت» حيث 
يُفهم الزمن الأخرويء كما سيتضح. بوصفه وسيلة للتعاقب الذي يُقصي 
أحدانًا محددة يُنظر إليها كعلامات أخروية» من بين المؤشرات العادية التى 
ترط« الأجيات معضها عاتن الطرؤف الاديطة الخيوية»» والدي يعرم 
أيضًا بموضعة تلك العلامات في سجل من التعاقب الموازيء وإنما غير 
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المرتبط أنطولوجيًا بالزمن الكرونومتري العادي. وتتمتع الأحداث التي يُنظر 
إليها بوصفها علامات أخروية بأهمية نوعية يخرج ارتباطها بالكرونومتر عن 
الإيقاع المتعارف عليه بطريقة يصبح معها وجودها في الزمن قابلا للإدراك 
من خلال تعاقبها حصرًا. وكما سنرىء يتم التأكيد الطقسي لصدقية النبي من 
خلال الجمع بين ما تعينه الرواية بيانًا تنبؤيًا صادرًا عنه. سواء أكان غامضًا أم 
واضحًا له لبس فيه» وأحداث محددة تعقب حياته وستقع فى المستقبل. بهذه 
الطريقة» فإن روايات النبي التنبؤية حول الفتن والملاحم في نهاية العالم هي 
فى الحقيقة تنبؤات عن أحداث واقعة فعا (لكمعلاع «ه) يبوصقها أحدانًا أخروية 
محققة. إضافة إلى أحداث مقبلة ومرجحة الحصول أخرويًا. ويصبح باقي 
التاريخ الإسلامي المُتحى به جانبًا عن السجل التنبؤي مجالا لعمل الزمنية التي 
تتسمء بالتحديدء بطابعها المتبدد وإيقاعها الذاتي الرتيب. إنها حكاية لا تنتهي 
من الأعمال التافهة» والتي ستبقى أسيرة الحشو والإطناب وعدم الاتساق» 
وذلك على العكس من البنية النوعية الشاملة للزمن الأخروي؛ إن هذا الأخير» 
وإن كان لا يمكن اعتبار تعاقب علاماته تراكميًا أو إجرائيًا فى حد ذاته. يحافظ 
غلى طبيعته يوضفة شجلا من الانجازاث المتدرجة والحميمات المتسلسضلة التن 
تكتسب اتساقًا خاصًا خارج الزمن الكرونومتري. 


تمئل هذه المرويات بالتالي أنموذجًا تسجيليًا كرونوغرافيًا في طور تكامله 
بفعل قوة خارجة عنه. وفي هذا التسجيل الكرونوغرافي يكون الزمن بذاته 
مكانيًا عرض أن يكون تسلسليّاء وليس لمحطاته أي غائية محددةء ذلك أن 
التاريخ يضم في جنباته ما يمكن النظر إليه إنسانيًا بوصفه محطة نهائية لبلوغ 
الكمال. وإن تلك المحطات المتعاقبة لا تمتلك أي دينامية داخلية يمكن أن 
يُعبر عنها من خلال نظرية الكمال الأرسطية التي يمكن أن تدفع باتجاه عملية 
متلازمة تربط عناصر ذلك التعاقب ببعضها بعضًا. كما أن الترتيب النهائي 
والمطلق لهذه المحطات يكاد يكون أقرب إلى إكمال صورة لوحة فسيفسائية 
مما أن يكون المحطة الختامية لسلسلة تعاقبية ما. ويمكن القول باستخدام 
مفاهيم رياضية» إن البنية محل البحث هنا بنية هندسية ((ههتتاعهمءع) أكثر مما 
هي بئية حسابية ([هءناعصسطائءة). 
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لا أقترح هنا الولوج في تحليل زمنية التاريخ الخلاصيء فقد قمت بهذا 
الجهد في مكان آخر وفي سياق أشمل بالنسبة إلى الخطاب التقليدي الذي 
اصطلحت على وصفه بأنه خطاب «مُلتَهم للزمن». ولا أنوي مقاربة المسألة 
الكلية المتعلقة بنبوءة الزمن ن الرمزي منذ آدم إلى المخلّص (المهدي أو القائم عند 
الشيعة على اختلاف التسمية) التي يكون فيها التاريخ الأخروي للإسلام المحطة 
النهائية والخاتمة. إنها بالأحرى التحام التواصل والاستمرارية بين تاريخ 
المستقبل والتاريخ الماضي للعلامات الأخروية كما رُقيت إلى درجة النصوص 
التأسيسية في الحديث النبوي - المرويات التصريحية والعملية المنسوبة إلى 
النبي» وحركاته وأفعاله وبياناته وأقواله - وكما طُوّرت في هذا السياق. ويمكن 
القول إن ما أفعله هنا هو إضاءة توضيحية على هامش كلام القديس أوغسطين 
الذي استّهل به البحث. وأقترح القيام بهذا الأمر من خلال عرض بعض العناصر 
البارزة في تاريخ المستقبل في التراث الإسلامي الرئيس. لكن قبل الشروع في 
هذاء لا بد من تقديم بعض الملاحظات التمهيدية المتعلقة بالمعايير الزمنية للمادة 
الروائية التي نبحثهاء والمرتبطة بالنوعية الخاصة لهذه المادة التاريخية. 

نا 


مود خرن امسق الرلتي سانا ولا يارث بالغ الأهمية مخوى الو 
تأميسية موئقة مع السديت البو الذئ<خاول الأحدات. الأخروية. إنهنا 
مجموعة تُعيم بن حماد© المحدث التقي الذي توفي في سجنه قرابة عام 


(2) عطاغه سملغقعممعممة لموع.آ-معاءعكت أه لإلنزك ى .عىنامءول2 كنامعقطممممعطع» ,طعصعف دلق .م 
«مكوء] أمعناعوع2 فجره ببرمنوتاء8 ,(.كلء) ناع12” .(1آ ؟ و5ل1مملاءه .8 بط نمز «برمصه1 12201 عنصدأة1 مز لاءمث8ا 
163-211 .هم ,(1994 ,لإمدطاه) 


وهو الفصل الثالث من هذا الكتاب. 

لق عزيز العظمةء الكتاية التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة فى أصول صناعة التأريخ العربى. 
ط 2 (بيروت. 1995)), الفصل الثالث؟ «ة ومععهك عط بره -وصمط .منطعع سا «ذاعيطط ,طعدجحه-اة .م 
رعاطعنطءوء0)» ,طعمعف-لف :0 190 ,5 41 .مح ,(1997 ,مملدمآ) عوءترتامط ب«رمعومط جه , «متكتملن ,«تاعسلز 


[ه مام4وطذ 7872 ,لمقصسموة .5 .خخ بززمعصستلا لعطدتاطسممنا) «روهط؟] ه15 250 كناتطعدبظ» رمعليهط .0 و«متكايكر 
.(1984 رمعدء تطن)) هج[ «ءل لالط ءم؟ 4نجه 2004 


(9) للتو فى القراءة عنه ينظر: ك2 تدعلتكوططمة معطن؟ ععل 21 عند كناصدتهدتودء/7» ,6لدنوة .ل 
:5 8 .مم ,1979 ,مععماط نك له نؤتمء نتملا بدمتاماعدوزه ,طبطع «رلقصسصةةط و15 سه 'سالح دعل ممنك-لد طقن[ 
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3م خلال فترة اضطهاد الخليفة العباسي المعتصم له. وتضم هذه المجموعة 
6 حديثا ورواية سنقوم بتفحصها هناء وقد جمعها بين عامي 833 و838 
للميلاد"''»: بعد أن كانت مجموعة من الأحاديث المرتبة على طريقة المسانيد 
(وقد سبق بوقت وجيز مسند تربه المعاصر له أحمد ابن حنبل'" ومن وضع 
بعده مؤلفات الحديث الجامعة التي ججعلت نصوصًا تأسيسية كمسلم والبخاري 
وابن ماجة وأبي داوود والترمذي26". وسأقوم بهذا الفحص بصرف النظر عن 
المواقف الجدالية والتقديرات المشككة حول هذه المجموعة. إذ إن هذه الآراء 
كلها لم تمنع استخدامها والرجوع إليها بصورة واسعة ومستمرة. وسأنتهي في 
الختام إلى العمل على مجموعة من إعداد البرزنجي تم إنجازها”'' في عام 
5 للميلاد”'". ويمكن أن يُنسب إلى هذا الفاصل الممتد على طول ثمانية 
قرونء اتصال نوعي هو عمليًا اتصال التراث ذي النصوص الحتمية والمحدودة 
التي خضعت منهجيًا لإعادة صوغ وتفصيل وتهذيب ونقد وتعليق وترتيب. 
وتبرز هذه العمليات التي خضعت لها الروايات الأخروية بشكل واضح في 
كتاب البرزنجي الذي استخدم روايات نعيم كمنطلق أساسء تمامًا كما فعل 
المحدثون في الفترة التي شهدت بعض التدخلات في النصوص (والتي 
سنشير إليها لاحمًا)» وكما فعل المحدّث والقاضي والمفسر الأندلسي عبد الله 
بن محمد القرطبي (ت 1272م) الذي كتب رسالة معتدلة مهمة في موضوع 
الأحداث الأخروية”". في الواقع» إن النسخة التي في حوزتنا من كتاب نعيم 
محققة عن مخطوطة مودعة في متحف في لندنء وكان قد انتهى العمل منها 


)210 .43-44 .مم ,نط1 

(11) للقراءة حول مواقف ابن حماد المتميزة من هذه الملاحقات: 35 .مم ,.واطآ 

(12) نعيم بن حماد, الفتن» تحقيق مجدي الشورى (بيروت» 1997). 

(13) محمد بن عبد الرسول البرزنجىء كتاب الإشاعة لأشراط الساعة؛ تحقيق محمد بدر الدين 
نعسائى (القاهرة. 1907). 1 

(ك المرجع نفسه. ص 287. 

(15) لا تزال هذه الرسالة. إلى الآن» مخطوطة وغير محققة فى المتحف البريطانى. ويمكن 
الرجوع إلى التلخيص الذي أعده الشعراني في: أبو المواهب عبد الوهات يت أخملا الشعراني» مختصر 
التذكرة القرطبية (القاهرة. 1302 ه [1884]). 
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في دمشق في عام 1306/ 1307م خلال الحقبة التي شهدت اعتناءً كبيرًا 
بالحديث النبوي تحت رعاية الأيوبيين والمماليك بين القرنين الثاني عشر 
والخامس عشر. وقد برز هذا الاهتمام أولا فيا دفشق (ابن كثير المتوفى في 
عام 1373م أنموذجًا) ثم في القاهرة لاحمًا (مع ابن حجر المتوفى في عام 
9م ). وقد شهدت تلك الحقبة» من بين أمور كثيرة» عملية لاهوتية تقوائية 
قادت إلى نقد بعض مقاطع الحديث النبوي» وأدى ذلك إلى إلغاء المسائل التي 
اعتبرت غير مقبولة أخلاقيًا وغير متناسقة من هذا التراث» كما نخذفت الآثار 
العجائبية والإعجازية المنفرة أيضًا. وقد سعى هذا الإجراء إلى تخصيص النبى 
حصرًا بالقوة الإعجازية» إضافة إلى شخصيات تاريخية ونبوية محددة» ناهيك 
بحصرها بالله في طبيعة الحال. 


بكلمات أخرىء إننا أمام امتداد التراث الحديثي واتصاليته التي تعبر 
فوق حقائق تاريخية أخرى. وتقطع المسافة الفاصلة بين العصور الكلاسيكية 
والوسطى للتواريخ الإسلامية بواسطة تنوع أساليبها الضمنية المتميزة على 
صعيد التنظيمات السياسية والتشكيلات الاجتماعية» وسوسيولوجيات المعرفة 
المقدسة والمدنسة» والذهنيات المتعددة. إنها استمرارية نصية نوعية تنتمي 
إلى زمن النصوص التأسيسية» وهو زمن ذو سلطة مرجعية ونصية متضمنة في 
سياقات الخطاب الدينى الإسلامى. ويمكن تشبيه هذه الاستمرارية» على أكثر 
و اسيضوق: تحقى اكوا لنانه القع الحو حوره ايا اله . وكوف لق 
دراسته عن «العصور الوسيطة الطويلة)292. ْ ْ 

لقد نشط نعيم في حقبة زمنية مفصلية شاع خلالها إحساس قوي لدى 
بعض الحلقات العلمية بأن الأسس الفكرية قد وُضعت بصورة قاطعة» وبالتالي 
بات هذا الشعور يعتقد أن الإرث الكلاسيكي للنصوص الدينية تام وكامل 
حتى في تفاصيله. وقد 0 قواعده وتقلت بلا أي جدال في ذلك: إنها 
مجموعات من النصوص التأسيسية القاطعة من الأحاديث النبوية التى تعود إلى 
النصف الثاني من القرن التاسع وما بعد ذلك بقليل» كما تشمل جعل القراءات 


(216 447 .وم ,(1999 ,كتموط) عوة عبرم عجبته «لا ,0018 عا ال 
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القرآنية نصوصًا تأسيسية وحصرها بسبع قراءات فقطء واستخدام التقنيات 
النصية المستعملة في عملية دمج المواد الإسلامية وترتيبها سواء ما كان منها 
إسلاميًا بالفعل أم مزعوم النسبة. وتعود هذه المواد إلى الحقبة الإسلامية الأولى 
التي تشمل القرن ونصف القرن الأولين من التاريخ الإسلامي المبكر. 

أما لوزت فقو كك قن ذهو شود سمو لا ندا وشكاتة الأقاة يكن 
أن ندعوه زمن الحميون الوسظر المتأخرة من حياة هذا التراث الدينى. ويمكن 
يما القول إن تهنا الأتتادى م على :طول الامتداة اتليس لمحفدات المية 
والثقة بالنفسء. سلسلة من الاضطرابات الماضية والحاضرة ذات الطبيعة المناقضة 
للقوانين والأنظمة والتي عبرت عن نفسها بصورة أخروية» وهي بالتالي تحتاج 
إلى أن تُفهم بوصفها سجلًا نقيضًا للتاريخ؛ فالتاريخ الدقيق والمتعاقب يتشكل 
من هذه الأحداث المصنفة أخر ويا كعلامات للقيامة. ويحمل هذا التاريخ المضاد 
مضمونًا معاكسًا لتاريخ الخلاص» وهو مضمون متناقض وغير مفسره تمامًا 
كتناقض وجوده في حد ذاته. ولا يمكن هذا التاريخ إلا أن يجد تأويلّا ضمنيًا له 
مفاده أن التاريخ الدنيوي آيل إلى الانحطاط لا محالة» وأن النبوة وتكراراتها عبر 
التاريخ الإنساني عبارة عن تاريخ تُستعاد فيه التشريعات الأولى؛ ويتم التأكيد فيه 
للمقاصد النهائية للحَلقء وتُعاد فيه الأشياء إلى نظامها الأصلىء ويُرمى إثر ذلك 
بالحطام الناتج من هذه العمليات إلى درك الجحيو”". ولم أقع في بحثي على 
أي رسالة تنبؤية منظمة شاملة تلت عمل البرزنجى فى البلاد الإسلامية الأساسيةء 
وذلك على الرغم من أن الأجواء والحركات والكتابات الأخروية كانت 
موجودة ومعروفة (وإن على نطاق أضيق). خصوصًا في القرنين الثامن عشر 


2177 ثمة قراءات واسعة يمكن الرجوع إليهاء لكنها ليست على مستوى واحد من الجودة. 
ويمكن الاكتقاء بذكر ما يلى: بكتعوط) «بماءا برابمط مذ #جه/1! عناءباممبط فجه عملا و«اطط بسقطوء9 .ى .للا 
ع7 ,(.لع) لاثللا .5 نما «رمممقء! متداج عأعسسائا ععطنا الاعادمه مائجع8 توملا» رطمءاصيءل! .ىم ر(1977 ,عنعقط عط 
07 00707 1186 عتابراصوق بععاءع طلقا ./ة .8 ,69-105 .مم ,(1987 ,معلاع.آ) ل1ثللا .5 بو8 .له ,)ه71 5ه ممه' عبان 
الامقطاط) متؤكموامطعد5 تاإمصولط جز ع«تصمكموء8 مزاع «مررعا] زه عءدوجرعات«تواطل تنه ارمألوداعمطاباق 716 .7ه كا 
صقلا لذ :لا «رمتوتورعل840 0 و8 عط 10 لإاأناولامة غأقآ مزه مممهن) «لتأكيك8 عط1]» ,عمج ه-ام هم :(1996 

193-213 .مم ,(1998 بمعلاعنا) ت«مالوع70هءء 10 070 001201107 ,(لكلع) ه100 معل مدي .1 كه زلممةل عل 


وهو الفصل الر ابع من هذا الكتاب. :(2000 ,هه0هما) تداعا برأبمط مذ كتكموعحط زه اتءدمماءبء0 776 ,و8 .1] 


ينظر أيضًا: لمة ,(1974 ,كعوط) علاوناوتجع0ل عب0ره'] «لدى أوككظ ١‏ الاعكترءء لال 710117 لط ,علرعوعنا عمعرط 
5 603 .مم ,6 .آه؛؛ ,(1990 باقع كتداك) عورنجوءط ليد عع االطءاطععع0 ,(.كلء) .اه اء علععااعومكا .1 :مز «رده1:201» 
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والتاسع عشر وختام القرن العشرين» ووجد إلى جانبها عدد من الكتابات التنبؤية 
المثقلة بمضامين متعبة وأحيانًا غير ذات صلة. 

إضافة إلى ذلكء نجد في الترجمة الخاصة لكلا المؤلمين أنهما عاشا 
حياة تنقل وتجوال. فقد ولد نعيم في مرو (في أفغانستان اليوم [الصحيح 
فى تركمانستان]) ودرس الحديث وعمل فى القضاء فى العراق والجزيرة 
العزنة "ومضر .وهات فى يغدام ق شيق الاسطياة الذى ترصن مؤفنانة 
الخلا وعقيدها: عن مخانهة النوعه العفاتذية الأزمانية الضاعدة بالق 
تبلورت لاحمًا فى عقيدة أهل السنة والجماعة. أما البرزنجي فقد ولد في 
قرية صغيرة تقع إلى شمال ما كان يُعرف ببلاد ما بين النهرين. ثم درس في 
بغداد وهمدان ودمشق والقسطتطينية والقاهرة» ومات في المدينة حيث ألف 
رسالته الأخروية خاتمًا حياته على مقربة من قبر النبي بصورة تتلاءم ومزاجه 
التقوائي ونبرته التقليدية. وقد حمل المؤلفان دعوة إسلامية مسكونية [جامعة 
وتوححيدية | اوتضيور مد اليا ايفن م عدو اومان رو الككان لفك كانت وو 
يخضع فيها الزمان والمكان إلى فضاء النصوص التأسيسية وإلى لازمنيته 
المطلقة. ولن ندخل فى هذا البحث فى البنى الاجتماعية والسياسية والذهنية 
والمعرفية أو الظروف التاريخية التي حملتهما على تبني هذه الاعتقادات. 


بخصوص تصنيف هذه الكتابات من حيث نوعها الخاصء يمكن القول 
عن مصير دول وسلالاات ملكية. وتتخذ هذه الكتابات في شكلها التصريحي 
سمة تنبؤية عرافية» وقد تنامت مع الزمن» وصارت أكثر اعتمادًا على أساليب 
باطنية وتنجيمية من خلال استخدام حساب الججمل*" مثلاء أو تقنيات تنجيمية 
أخرى ارتبطت فى الأغلب بحركات صوفية أو ثورات ألهمتها هذه الأخيرة", 


(18) حساب الججمل تقليد سامىٌّ قديم يقوم على إعطاء قيمة عددية لكل حرف من الحروف. 
(المترجم) 

(19) ينظر بشكل عام: مصطفى بن عبد الله حاجي خليفة» كشف الظنون عن أسامي الكتب 
والفنون. تحقيق محمد شرف الدين يالتقايا ورفعت بيلكه الكليسي. 2 ج (اسطنبول» 1942). 
ص 1813-1812؛ تاعبط ,طعججه-لم .1 224 .وم ,(1966 ركتوط) ءطمعه «مننومايطة صل ,قطو؟ 111 
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إلا أنها لم تقتصر على هذا فحسب. إذ ثمة نصوص مشابهة كتبها أو شارك 
في صوغهاء من بين آخرين كثرء الفيلسوفان الكندي وابن سينا!””». لقد كان 
نوع الكتابة هذا غالبًا مقرونا بشكل ضمني بالتوقعات التنبؤية الوشيكة الوقوع. 
بما فى ذلك الكتابات والحركات التى كانت فى زمن الإمبراطورية العثمانية 
من قبيل شبتاي تسفي (آنه5 5-5 الذي كان معاصرًا للبرزنجي وادعى 
أنه المسيح اليهودي المخلص”*. وقد دقت هذه الحادثة ناقوس الخطر في 
الأوساط الإسلامية وفسرتها السلطة بأنها شبهة في أن المسيح الدجال قد ظهر. 
أما أتباع شبتاي فقد كان ظهوره بالنسبة إليهم وإعلانه أنه المخلص إيذانًا بانقلاب 
الملكية الكونية إلى بني إسرائيل» وقد أدى هذا إلى ردة فعل قوية من السلطات 
العثمانية2*». ولقد حدث هذا طبعًا في زمن كانت أوروبا البروتستانتية نفسها 
تتخبط بالتخيلات الأخروية (والعلاقة بين المسألتين موضع جدال دائم)ء فضلا 
عن التعبئة الأخروية التي ترافقت مع صعود الدولة الصفوية في إيران وترسخ 
أركانها وتشكل مؤسساتها على مقربة من جارتها وعدوتها الدولة العثمانية”©. 
لندع هذا جانبًا الآن؛ يضم النوع الأدبي الذي ندرسه أساليب سردية 
ومكونات موضوعاتية شديدة التنوع لا يمكنها أن تندرج تحت تحديد حصري 
أو #براديغم أساس)2040. ولا يتخذ هذا النوع - المحدد هنا بوصفه تنيويًا أو 
أخرويًا من زاوية موضوعاتية - مرويات الحديث النبوي بما هو مادة أساسية 
له. لكن هذه الأخيرة في حد ذاتها ت: تتمتع بسمات مختلفة بالنظر إلى مضمونها 


د ركاكة) (.لع) عدغممع1هنا0) .عط ,«ناملءامعط كا صل ' ل د6065معةأوجم كع ,انال [أقطكا مآ 0مة ,.؟؟ 190 .مم ,منطعع ك1 
168 .مم ,2 .701 .15 192 .مم ,1 .اهن ,(8ك185 


(20) نهذ «رعهاماقة ذل تلمتكا-لة» ,طاما .© :196 ,170 ,168 .مم ,2 .أمبد رمنللقطك1 مط[ 
,263-309 .مم ,(1875 ,عتدماع.ا) «ءطععزء!! عا اعتعمتعط الا«طعداعءط .ومع د«باطعومهط مطء كعتومةامععمرملا 


فى النص العربى» ص 279-273. 
(10) ينظر: .(1973 بصولهما) 1626-1676 ,امتدكعالط أععتاورط 1786 ,أمع2 تورعؤؤهد ,معامط5 .0 


(22) ينظر على سبيل المثال النص العربى فى: -لة .© © 53025 .ل ,فاء«كومادهم؟ مولا .5 م 
رو ,167 ,163 ,162 .مم ,(1990 بمعلاعا) «سعزمدتعدعالط اكسول جه ععاسمطابم ملأصمس6! ,تمسقوةك5 


0لؤكقم ,1-2 .5مقطء 
يُقارن: .426-30 ,397 .هم رمعامطء5 
(223 .004 زه سامله 57 772 ,قرو زعم 


(24) على سبيل المثال: :هذ «رعرمءن 2 6ه نروهامطصرهك84 عط دلعوبه1 تهمناءسلمعامل» ,كمتلام© .1 .ل 
.17 4 .مم ,(1980 ,ةانسكوتا!) عجرءع0 م ره بروما/0(مءملط 786 :عكمرزاوعممق 
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المنفصلة وغير المتسقة أحيانًا وبعض البيانات المركبة - كما نجد ذلك عمومًا 
عند نعيم ولكن بصورة غير حصرية - وتعليقات أكثر تفصيلا وتصنيفات 
امتداد المحور الزمنى بصورة توازي فيها هذه السلسلة تعاقبًا آخر منبسطا على 
امتداد تاريخ الماضي والمستقبل. وفي هذا السياق» تاريخ المستقبل وتاريخ 
الأحداث المتحققة» تدخل الأخروية التوقعية حير التنفيذ وفمًا لما تم التواضع 
بفارق بسيط هو أنه عوضًا عن استخدام ترتيب كرونومتري صارم وشكلاني» 
كما في التاريخ التحليلي العظيم الذي أعده الطبري المتوفى في عام 923 
للميلاد» اتخذ ترتيب الأحداث شكلا تسلساليًا لا تكون المقاييس الكرونومترية 
بالنسبة إليه إلا أمرًا عرضيًا. 


لذلك» نرى في مسار الكتابة التنبؤية الإسلامية من نعيم إلى البرزنجي 
اتجامًا أكثر سعيًا نحو التنظيم المنهجي» وتوظيف درجات أعلى من التناسق 
والتسلسل من خلال إدارة مواضع الخلل والتناقض الداخليين. ويهدف هذا 
إلى إصدار المنتج النهائي لجميع السرديات والمرويات الشاملة» وقد بدأ هذا 
أولا مع ابن كثير الذي أتبع كتابه البداية والنهاية بملحق سماه نهاية البداية 
والنهاية (وهو الذي يضم كتابات تنبؤية عن الفتن والملاحم في نهاية العالم 
والآخرة)”*. ثم تابع البرزنجي التقليد نفسه في كتابه. وبشكل عامء كان 
هدف هذا النوع, كما أسلفناء تأدية طقس تقوائي وتعبدي موّقر ومبجل للنبي: 
يذكر ابن كثير باطراد أن تاريخ المستقبل هذا مصمم ليكون تكملة لاعتباراته 
السابقة مع التأكيد المستمر لمسألة النبوة. ويورد هذا الكلام في تاريخه 
الشامل في الشق الذي يؤرخ فيه للسيرة المحمدية ولمعجزات النبي** - 
والذي يشمل أيضًا الإنباء عن المستقبل - التي تؤدي في المفهوم الإسلامي 


(25) إسماعيل بن عمر بن كثيرء نهاية البداية والنهاية في الفتن والملاحم. 2 ج. تحقيق الشيخ 
محمد فهيم أبو عبيه رئيس بعثة الأزهر الشريف في لبنان» 2 ج (الرياض» 1968). 
(06) المرجع نفسه؛ ج 1» ص 7. 


218 


دور علامات وبراهين وتأكيدات إلهية على نبوة محمد. ويفتتح نعيم كتابه 
بحديث يذكر فيه الخطبة التي ألقاها النبي والتي تحدث فيها بتفصيل عما 
سيكون فى المستقبل'”2. و سجل أخره ع الطبري تأكيد القدرات 
التاريخية الكلية المعرفة عند النبى*©. بهذا المعنى» يُمكن النظر إلى هذه 
الكتابات بوصفها تقاليدٌ مدرسية وتقوائية متواضع عليها عوضًا عن اعتبارها 
شكلا حركيًا تعبويًا 


على أن العناصر الموضوعاتية التي شكلت هذا النوع في بداياته 
المبكرة لم تكن وليدة الخيال» بل دُمجت في سجل الوقائع الأخروية 
التوقعية. واختصت عناصر أخرى بالحركات التنبؤية المعنية بأحداث نهاية 
العالم» وبشكل خاص (وغير حصري) تلك المستقاة من العصر الأول 
لتاريخ الإسلام الذي شهد حرويًا أهلية خيضت في العادة تحت عنوان 
إعادة إحياة الإرث المحمدي الخلاصي (تحولت لاحمقًا بسبب طبيعتها إلى 
سجل مستقبلى وتوقعات أخروية)*©» والثورات المهدوية» من دون أن ننسى 
طبعًا الموتيفات الخلاصية المنسوبة إلى النبي نفسه» والعوامل التي ارتبطت 
بقدوم العباسيين والتعقيدات التي شهدتها فترة حكم الخليقة المأمون©. وقد 
سارت هذه الأمور بالتوازي مع الصعود المستمر والمتعاصر لتنبؤات مسيحية 
ومانوية عن نهاية العالم» كانت مرتبطة بالتأكيدات النهائية للإرث الزرادشتي 


(27) نعيم بن حمادء المقطع الأول وأماكن أخرى. 

(28) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الرسل والملوك» تحقيق ميخائيل جان دو غوجه. 
2 ج (ليدن. 1901-1879). ج 1 ص 417-416. 

(229 .1234 .امع رك .اول .لع ببعل! ,هادا زه متوعمماءسومظ نما «,تلطواة» ,عمساءع لوكا .بلا 
)230 يقرأ عمومًا: .8 نمز «رلوقعء2 امعنووةلن عط ها دسواعناملالهعممة عأتصصمقا؟آ» ,لمقصسملة .هة .5 
8 8 :11 248 .مم ,2 .أولا ,(2000 بعاعملا ببعل!) #بكنءعة/صبرزاوعءمملا زه وتلعمماءنودط 176 ,(.لع) ممتنعاا 
عباناعء ا «رالأتصراءم تنداوآ'! كمقل أقمتقطاهم مل» بدلاممدكد0 © :(1911 ركتهوط) 707142 يك جار ها اء لوطملا 
151-161 .مم ,(1910) 1كاا ,كسمنعناء+ دعك عرزمائخل]' | 46 
وللقراءة عن نشوء بعض التقاليد المهمة جراء تجارب تاريخية محددة: 5ق1ا4لطهة » :عمداءلدل! .لا 
.للا ,291-305 .مم ,([198) 72027 ,كء يلاي «بعادمط جوءل[ زه أوسملامل «رالطقلا عط ممه الإقطرل2-لة .5 
.5 :5-48 .مم ,(1984) 111ك7ا ,مءةجمداكا وتفياى «نلصماوال] همة مه0انلج1 معوساء6 أمدنظنادك عط1» ,عدساعلدة 
عنطهعة ]ه بلعاباع8 هم :كرولا عمامدع 8 -لتادنااآ لزأممط مه ذأدلءعندالآ ععطاه 200 عناملالهعممة» متعطوة8 
لقمه لان املع 18» عاءنا1 .1 .للا لمة ,173-207 .مم ,(1991) بوعلع30 عتاواوقم أوبرم] 182 زه أوسصياول «روعع]نام5 
197 ,قمقلله!آ ,اتروع تلونا ممقتلم] ,رممأغهاءعوولط لأهرماءه2آ1 «روقم! 0دبالإقصنا ما مسعدتائطة 
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الأخروي المنثور في الأفيستا”'” التي اتخذت شكلها النهائي في القرنين التاسع 
والعاشد2©. 


تضم هذه المادة قبل أي شيء - بوصفها هنا تقليدًا تنبؤيًا - تصريحات 
إلهية موحًى بهاء إضافة إلى بيانات تكهنية» ورؤَّى تنبؤية» وإشارات اختزالية» 
واستعمالا للرموز والمحاكاة الرمزية» وإشارات شديدة الرمزية والتوسع في 
شأن مقاييس الزمن» ومفاتيح تلميحية ورمزية للمواقع الجغرافية للأحداث 
المقبلة» وعناصر وظيفية حكائية وأسطورية وميثولوجية» وعجائب ومعجزات 

ع 5 3 

(113نطه:نه)» وتوضيحات عن أصول النماذج الأولى تُفصّل التاريخ الرمزي للنبوة 
في ذلك الإرث التنبؤي عن نهاية العالم» وقد اطرح هذا كله في ما بعد مع تبلور 
التراث الإسلامى؛ وتبلور ميزات أخرى للسرديات المبكرة المساعدة على تحديد 
تاريخ هذه المسائل. ويمكن ذكر أمثلة عما تقدم» من قبيل الإحالة إلى القدس 
ب (إيلياء» ربطا المجيء الثاني للمسيح خلال الظهور المأمول للمهدي”*, 
والحديث عن ظهور هرقلي خامس ينذر قيام مُلكه في القسطنطينية بعد حروب 
أخروية بقرب نهاية العالم*”2. وفي سياق النوع الأدبى الذي ندرسه. كانت هذه 
العناصر كلها موظفة ومضمنة فيه خدمة لمراميه وأهدافه!09. 


لقد دُمج بعض هذه العناصر في الأعمال موضع البحث في إطار إعادة 


إنتاج نصوص جامعة في شأن أحداث تنبؤية محددة ومسماة بدقة©0: تطابقت 


(31) الأفيستا (داوم): هو الكتاب المقدس للديانة الزرادشتية ويحوي تعاليم زرادشت 
ومعتقداته. وقد يُعرب اسم الكتاب أحيانًا إلى «الأبستاق». وقد ارتأينا الإبقاء على الكلمة الأولى لأن 
الكتاب مكتوب بالأفيستية» أي لغة فارس القديمة وهي قريبة من السنسكريتية القديمة. (المترجم) 

(32) «مقصانكنص عقدمم عا كمقك عناوتعهام6قطءوء عونخدية 4 1! أء دعناونأتامم كامعسمسععمقطع» راعطة .م 


هل كعتلاواط عتمواووء14 ل0مة ,لزع 10ماقطعكط ,دركتمةاصمة]11ل» متسدحدملل! .ةا ب(1954) 11[ ,مءنمرمادا متويودى 
٠‏ .ع ,(2000 ععتمذيل!) كءتونداد أمندمءع اانا تزه أهتمناول «رمه1:2011 محقامقءآ 


(33) نعيم بن حماد. ص 1333. 


(34) ينظر: أبن حماد 223 2.1 و «رزهوماه ا قطعوظ ستاونة8 مذ لإأعدملزا0 مقنتاعدك! عط1» عامم2 .30 
.3-3 .مم ,(1992) 13 ,وعموندو0- 41ل 


(235 لمزيد من التفصيل حول الإحالات في كتاب نعيم بن حماد ينظر: 15 82 .مم ,غلقناعم 
(36) على سبيل المثال: نعيم بن حماد. ص 1482» 1496 وأماكن أخرى. 
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موضوعاتيًا وميثولوجيًا مع النصوص المسيحية .والوثنية التنبؤية في العصور 
القديمة المتأخرة» خصوصًا الأعمال التنبؤية السريانية البالغة الأهمية والمنسوية 
بشكل خاطئ إلى القديس ميثوديوسر (37) -ملنء55 عط 2ه عومبزاوعومم )2397 
(5ألهط)346» وذلك على الرغم من ندرة الإحالات إلى شخصيات تنبؤية من 


(37) القديس ميثوديوس (05ف8041509): قس وكاتب في قضايا الأخروية توفي في القرن الرابع 
الميلادي. أما العمل الذي يشير إليه الكاتب. فهو كتاب تنبؤي سرياني كتب في القرن السابع الميلادي 
مع بداية الفتح الإسلامي لبلاد الشام وأطراف الإمبراطورية البيزنطية» ويُقدر أن ذلك كان ما بين عامي 
0 و680 للميلاد. ومؤلف هذا العمل مجهولء. لذلك وقع الخلط قنسب الكتاب إلى ميثوديوس. 
ولذلك أيضًا يشار اليوم في الدراسات الحديثئة إلى هذا العمل بهذه الطريقة (ونذهدطاء45-90نهوم) للدلالة 


على نسبته الخاطئة. (المترجم) 

(38) يُنظر عمومًا: وما 4مهة لإعاععاء8) «منلادم18 عاصبرامءمعا ء«اسمصرظ 776 بعلممهاهة .ل بم 
كوع 0 أععدن) دز أنرطاى عستاصباط! 1 186 عع طاهه8 ره واعمه0 7756 ععلمدعةام .ل 2 :(1975 بوعاعهمم 
اعلاء7 كعك ,كتجلةاتعفلال كعل وتبسعلو أ أسعطنا عول جز اكتسراعةادق ه28 رأعووناه8 ,/لا :(1967 ,120 مماعمتاطود/8ا) 
دمع ناجاء عمط 4ل 1616 عتأءكاد][أنراا5ى كناكاعدك .1 :(1895 ,معومتناةن) طعا «علأه «ء0 10لا 1251071115 
.ا :8 .مقط ,(1997 ,مماعءماءط) :[ وى كسء[0 كه ج«ماءا عداءع5 ,لمداياه1! .8 :1963 ,ممه .مع8 ,[1898] 
16 ,308 عاك .11 273-296 .مم ,(1931) 6 ,رهزا معترظ «ركنائلل0طاء61ا-ملبعوط دعل إع825 1(35[» ,معاومم »كا 
7 د06 ءذاونراعاممما «عدءكتوءدععلء ععل جز ء««تأكبراط ب«علدء|أعلصاء عقل لباه «متتامء]] ءعكتومامء طاكاطءازعدوعع 
لل ترعظ8 ,مبلاموءط) 256 .آملا ,عنعهامعط!” :23111 عطاعظه ,رمعل اعطعوان طععطعن1ط! عطعوتقمصصنط ,ئسع مب طعزمل 
آه ع5لظ عط م عكمممدع5ه مأ لرمؤذز!! 01 اأمععمه0) قف :كنانلمطاء1ل5-.و2» بلمتماعظ. .ل .0 :(1985 لملا بجعلح 
مز كتوعاطمرط [١‏ اعمط عرههءل! عتوهاك]! تراروط فججه ع«ةاتمصرظ 776 ,(.كلء) لد2عمه0 ساعد ممععدمقن) .ذف :زوز «رصقاكا 
-149 .مم ,(1992 ,ممغععماءط) 1 صداذا لإلمدط لمة لإاليواامة عنها ها دعاليناك ,أمتععامز عءساوى بوصمرعرة ا عا 
رلعؤعناسط .ه :1 .مقطء ,(1994 باأمطدعلله) «مناثمه:1 سرعادء/! 1١8‏ «1 #دكلء اونرزأوعءممق ,مداناءلة .8 188 
بعاكولا بدع!!) تداع فاصنراوعمهمق زه متلعمماءنط 786 ,(لع) عصتاامن) .ل .ل :هآ «رلوواء املا أهعممم4 مونلمعط» 
عط1» ,متةسك .إلا .ل بععنطاط جه «بمنوذاء 1 زه مالءمماءعس(ظ نهآ «أكاعطءلكمة» :39-83 .مم ,1آ .ا6٠”‏ ,(2000 
امععنلء81)» ,يع زاتوولا .له :1-21 .مم ,(1940) 35 ,نوزممكماتطط امعتدكها) «روعتطععقهملة عرره عط أه بوصمعط1 

62-2 .مم ,(1942-1943) 2 .مم ,آلا .اهنا ,ممفا«وعير8ه «راودط لمه أدعء/8ا :لاءم/لا عط زه لوط عط 2ه كوعك1] 
عرءة"| برعل جذ ماطعتطععوعلاء/ا رعل عوديدءتكئتلوتسوط عزنا «عءتومامءلتعطعاء 1 عطعكنمةا مموعبرظ 216 ,لإلاعاقائله2 .0) 
.(1972 بممعطعمتنةال!) مطعنعمدمءلءتمط ورععةماة[10ءكلاها! 7ع صل تع ج[ء اع تدده 0 


لا بد من التأكيد هناء عمومّاء أن الادعاءات المبالغ فيهاء بشأن نشوء النبوءات الأخروية اليهودية 

هي في أحسن الأحوالء افتراضات غير ضروررية» ولا بد من تنقيحها باعتبارات أن هذه النبوءات 
اليهودية ذاتها لا معنى لها بمنأى عن بيئة الشرق الأدنى التي انبثقت منها وشكّلت مكوّنًا صغيرًا بمعزل 
عن النصوصء في خلاف واضح للتأثير الحقيقي الذي أصبح لها في وقت لاحق. وذلك في خضم 
الخرافات والتنبؤات الأخروية التجديدية؛ ولا سيما في بابل الفارسية في ظل الحكم المقدوني. يُنظر 
التعليقات التحذيرية لجيمس كولنز في: كمتلاه0 نهذ «رمسععتاملاامعممة ما بإععطمممط دصمءظ» ,كمتاات .ل 
16! مم ,175-176 .مم بكلمتساعظ .2 63 .مم «رسصداكمء8» ,لمقعألاب1! :11 133 .مم ,متوءمماءسسمط 786 ,(لع) 


للمفاهيم القيامية المبكرة يُنظر: ,(1993 ,معبنه1! بنع]١)‏ م0 م واولا ءطا 4ه ك5مه© ,كهمىم© رهطه© .لا 
.قم 
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الكتاب المقدس في القرآن”*”'. وهذه مقارنة لا يمكن للأسف أن نقوم بها 
في هذا البحث على الرغم من أننا سنقدم لبعض النقاط المحددة والعامة 
ذات الصلة بهذا الشأن. وربما يجدر بنا ذكر أن المخطط القائم على فكرة 
الإمبراطوريات العالمية الأربع» والتي عدت عنصرًا مهما في التقاليد السابقة؛ 
ليس واضحًا في الكتابات التنبؤية الإسلامية وإن كان حاضرًا في الكتابات 
التاريخية 55 التيارات العلمانية بين المسلمين. وعلى هذا الأساس يُمكن 
التدليل على الاتصاليات الميثولوجية العميقة والتشارك في الموتيفات القصصية 
بين الحديث النبوي المتعلق بالفتن والملاحم في آخر الزمان والإرث التنبؤي 
للعصور القديمة المتأخرة. كما يمكن عملية التوظيف والترويض التي خضعت 
لها هذه المشتركات أن تساعد في تحديد النقطة التي أصبح فيها التاريخ الإسلامي» 
في هذا المقطع النوعي المحدد [أي المتعلق بأحداث نهاية التاريخ]» متحررًا من 
تقاليد العصور القديمة المتأخرة» ومعرفة متى استطاع تشكيل سجل استمرارية 
خاص به» بصرف النظر عن أي إحالات في المادة الإسلامية الكلاسيكية أو 
القروسطية إلى كتايات منحولة على الكتاب المقدس :طامهمعامعلدءوم) من فترة ما 
قبل الإسلام تقع في إطار العنوان العام ل «سفر النبي دانيال»”©. 

أخيرًاء ينبغي أن أشير إلى مسألة مهمة. وهي أنه في إطار الحديث عن 
الترويض والتوظيف من خلال إقصاء أي مفهوم عن قرب وقوع الأحداث 
المنذرة بالقيامة» وبالتالي من خلال تحويل العناصر الحركية لهذا المفهوم إلى 
تقوائية نصية للنخبة الإسلامية الورعة في المجتمعات الشديدة الطبقية وإن 
ضوعت ساري لا الوق كرض آي ادارب عنمي كود وزغ | الإخخيام لفرت 
انتهاء التاريخ منسجمًا بالضرورة مع المواقف الدفاعية التي تُتخذ في أوقات 
الأزمات. أيّا يكن تعريف هذه ا وربطاء لا أريد أن أفترض أن الفئات 
المحرومة من حقوقها تجزم بمسألة النهاية الوشيكة هذه. وذلك على الرغم 
من أن هذا الاعتقاد ساد في بعض الأحيان» بل أرغب في تأكيد أن أهداف 


(39) يُقارن: 241 .م «رصواءنامنزاقعممم4 عنصقاول» ,لمقسملم 
(40) على سبيل المثال: نعيم بن حماد. ص 1338. 
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هذا النوع من الكتابات [المتعلقة بنهاية التاريخ] لم تكن تنبؤية في حد ذاتها. 
وقد أظهرت دراسات تاريخية حديثة مفصلة عن النزعات التنبؤية أنه وعلى 
خلاف بعض التأكيدات التقوائية والوجدانية والانطباعية”*» لا تلازمّ ضروريًا 
بين وقوع الأزمات وشيوع البؤس وتنبؤات نهاية التاريخ. كما أشارت هذه 
الأعمال إلى أن ليس ثمة إطار اجتماعى أو تاريخى محدد مرتبط بنشأة هذه 
الكتابات؛ ولا أقله في اللحظة التي صارت فيها في موقع مضاد. ويبدو أن 
انزياحات طفيفة أدت في بعض الأحيان إلى ردات فعل غير متناسبة» كما لم 
تسبب النزاعات المحتدمة الكبرى ردات فعل تنبؤية حال وقوعها. فقد كان 
نعيم» على سبيل المثالء متأملا سكينيًا أكد ضرورة الحذر الورع خلال وقوع 
الكوارث تماشيًا مع الوسط الذي عاش فيه والذي يختلف كليًا عن الأوساط 
الأخروية الأخرى والحركات الوجدانية التي حركت بعض الثورات الفلاحية 
في زمانه”. ّ 


نا 


حان الآن وقت الاطلاع من كثب على التنظيم الإسلامي المنهجي للعقيدة 
التنبؤية حول الفتن والملاحم في آخر الزمان؛ إذ إنها العملية التي تشكل 
بموجبها سرد تاريخي متسلسل ومترابط عن الماضي والحاضر بصورة يكون 
فيها السابق مُتْبنًا فى سجل اللاحق وإنما مفتقرًا إلى ماضيه 10©طمععمدعء/)» كما 
ويتم إنزاله إلى منزلة حالة تنبؤية تامة بشكل مسبق تمثل إنباءً عن أحداث منجزة 
(نامعبه عن «ستمءننه»). ويفسر هذا الماضي بأنه ماض في المستقبل المتقدم 
فحسب. على اعتبار أن هذا الأخير مستقبل جرى التنبؤ به فى زمن ابتداء النبوة» 
وتاليًا على أنه التصريحات والكتابات التي يقوم بها النبي» كما أو البرزنجي 
مثلًا. وفي الواقع, إنه مستقبل مسجل في فعل الخلق الإلهي نفسه عندما أمر القلم 


(41) ينظر على سبيل المثال: (.كصهع) .21 هء ععتواط .ل( عمم8 ره برزممعمازطط 786 رطعماه .ع 
179أ55قم 320 1132 ,1126 .مم ,3 .آو/ا ,(1995 ,.ووهالآ ,عع لعطصة6) 


)242 0146 عكمنزأهء0صقك .ا0زاماءعلء1] إن 8001 776 ,508م20ه150 .سآ .هآ :15-16 .مم ,1 .مقطء ,ممتععايق 
.1-2 .5مقطء ,(1990 ,قملهمآ لمة علرملا بنع ل) عرتورط 


243١‏ © 209 ,2 89 ,45 72 .مم ,6لدنوم 


بأن يكتب مسار الخليقة في اللوح المحفوظ عند ساق العرش إلى الأبد*». 
واللوح المحفوظ - سجل الأوامر الإلهية - يمثل الموضع الخارج عن الزمن 
والمتعلق بالمتصل اللاوقتي الذي يوائم بين الإسقاطات والإسقاطات الراجعة 
الخاصة بأزمنة الماضي والمستقبل. وتكون هذه الأزمنة شديدة الانفصال في 
كل من الماضي والمستقبل» وقد حُحوّلت إلى أزمنة وقتية كرونومترية لأجل 
الحا القبافة النكوة فصي رول هن أجل أن متطؤى خاردي تودلات» 
كما يُخبرنا البرزنجيء لأن العالم لم يُخلق للبقاء والخلود» بل إنه مجرد منزل 
من منازل الآخرة”*. وبناء عليه» يكون الماضي والمستقبل موجودين معًا في 
مدة زمنية غير محددة» وينسحب هذا الغموض في تحديد قدر هذه المدة على 
كل من مقياسها الكرونومتري وإيقاعات الصيرورة التاريخية وتقسيماتها. ويشكل 
الاثنان معًا ما يُسميه المعجم اللغوي العربي ويصطلح عليه ب «الدهر» [المدة 
الزمنية الصرف]©*)؛ يذكرنا هذا التصور بأزمنة وأمكنة عدة أخرىء وبسمة عامة 
في الديانات التوحيدية يُعبر عنها بجلاء القديس أوغسطين الذي يعتبر أن العقل 
الإلهي الثابت وغير المتحول قادر على جمع جميع احتمالات التاريخ التي لا حد 
لها من دون أن يكون محتاجًا إلى تمريرها في سلسلة تعاقبية أمامه”». 


عندما يتمثل الماضى فى شكل إخبار عن أحداث منجزة >ه سستمنه11ه:) 
(60لا6» يكون في الواقع ماضيًا مستقبلياك بمعنى أن مضمونه يعبر عن نفسه 
بصيغة المستقبل» وهذا الأخير ليس إلا مستقبلا منجرًا: يُشكل الاثنان بذلك» 
وبصورة جبرية حتمية» ماضيًا للنهاية ومستقبلًا للبداية. وما يتبقى من ذلك في 
زمن التدوين - من جهة نعيم أو البرزنجي في حالتنا - هو باقي المستقبل الذي 
ينتمي بتمامه وتعاقبه كله إلى «ماضي النهاية» الذي هو ماض بالمعنى التخيلي 


(44) ينظر على سبيل المثال: الطبري. تاريخ. ص 30-29. ويُقارن: #و(مرط4 ,عتوطنولا لا 
.130-12 .مم ,(1958 ركتموط) «معمن) ءال كمه 


(45) البرزنجي. ص 3. 

(46) محمد علاء بن علي التهانوي» كشاف اصطلاحات الفنون» تحقيق لطفي عبد البديع 
(القاهرةء 1977). 

(247 .8ا .مقط ,تتا عأممط ,عنمليق 26 رعس أأكناعنام 
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فحسب. وفق اصطلاحات التجربة الإنسانية للزمن. وهذه تجربة مختلفة 
بالكامل عن الزمن الإلهي الذي صرح عنه النبي: زمن النبوة السابق عليه والزمن 
الأخروي الطويل الفاصل بينه وبين النهاية. 


يكمل البرزنجي بيانه عن سجلي الماضي المنجز والمستقبل الآيل 
إلى الإنجاز والمُخبر عنهما سابقًا في النبوءات» ويقدمهما معًا بصورة أكثر 
ترتيا ومنهجية مع انقضاء القرون العشرة الزاخرة بعلامات الآخرة. ولم 
يكن للمقياس الكرونومتري لهذه المدة أي أهمية. فقد جمع نعيم المرويات 
المختلفة المنسوبة إلى النبى والمتعلقة بتوقيت زمن الآخرة من دون أن 
يترتب على ذلك أي عواقبء فمعظم هذه التوقيتات فات أجله المحدد 
وسقط في حياة نعيم نفسهء وخرجت إلى العلن تفسيرات تنبؤية وأخروية 
كثيرة. وكان من هذا الإشارة إلى: مئة عام. 167 عامًا و31 يومّاء 125 عامّاء 
الصورة الرمزية للأعوام الثلاثمئة المتطابقة مع الامتداد الزمني لبني إسرائيل» 
وتوقيتات أخرى”*. كان التيار السني الرئيس بشكل خاص مقاومًا لهذا 
النوع من التحديدات» خصوصًا في مسألة تحديد المدة الزمنية الإجمالية 
للعالم التي أعطيّت على امتداد القرون سمات تنبؤية تنجيمية وعددية من 
بعض الحركات الثورية التمردية والنزعات الباطنية الصوفية. لقد لجأ التسنن 
إخمالا- بتنوعاته كلها .إلى 'نسبة هذه التجديدات إلى أهل. الكتتان63 
وإلى مروحة واسعة من العمليات التأويلية توفرت بكثرة في تقاليد روائية 
أخرى يظهر فيها الزمن ومقياسه مشومّين بفعل تعرضهما لتمددات وتقلصات 
عدة. وعلى سبيل المثال» قيل إن أيام الدجال ستكون أربعين فقط: فيوم كسنة 
ويوم دون ذلكء ثم يوم كشهر ويوم دون ذلكء وهكذا حتى تكون آخر أيامه 
«كالنار في الهشيم». فيصبح الرجل بباب المدينة عند الفجر فلا يبلغ بابها 
الآخر إلا عند المغيب*». وبهذا الشكلء تكون أيامه إما كالسنة وإما كالشهر 


(48) تعيم بن حماد.ء ص 1445 وما بعدهاء 1480. 

(49) إسماعيل بن عمر بن كثير» كتاب الفتن والملاحم: وهو النهاية من تاريخ الحافظ عماد 
الدين ابن كثير. تحقيق وتعليق إسماعيل الأنصاري (الرياضء 1983). ص 21-20. 

(50) نعيم بن حماد. ص 1327. 


وإما كالأسبوع, فيما يكون الباقي كالأيام العادية» وبناء عليه تكون مدة حكمه 
أربعين يومًا أو أربعين شهرًا أو أربعين سنة©. 


في الخلاصة. لا تتحدد الآخرة بمقياس وقتي كرونومتري» بل من خلال 
توالي العلامات التي أخبرٌ عنها في تسلسل خاص. ويطغى هذا التقيد وكثرة 
التوقعات غير المحددة على النوع الأدبي الذي ندرسه 1 إل اي 
الذي اختار صورة المئتي عام مثلًا. وقد تكلم النبي على هذه الأخيرة» من بين بين 
صور أخرى. بوصفها المدة الزمنية التي ستعيشها أمته» وتوقع البرزنجي على 
هذا الأساس أن هذه الصورة توافق التأويل القائل بأن هذه ل المئتين هى 
سس ا الل ار ل ع ست ال ا 
الآخرة لن يتجاوز عام 1200 للهجرة الموافق لعام 1785 الميلادي*” منتزعًا 
بذلك؛ بصورة معتبرة وتوقعية» هذا الحدث [أي وقوع الآخرة] من الزمن الذي 
عاش فيه هو نفسه» وهو زمن انطوى على أزمات سياسية وطبيعية وكونية 
واضطرابات على صعيد النظام العام تُشكل كلها استكمالًا للعلامات الأخروية 
الحجت توا 

كان على هذه العلامات المتوقعة في مناسبات مختلقة» وبسبب مقياسها 
الكرونومتريء يتناغم بعضها مع بعض لإنتاج سرد أخروي متسق. ولذلك تم 
تفسير التقديرات المتفاوتة لفترة حكم المهديء. والتي دُكرت في الروايات 
بين 40 أو 24 أو 19 أو 7 من الأعوام على اعتبار أنها تبدأ في أوقات مختلفة 
ذات صلة بالصورة الأخروية: فحكمه يكون سبعة أعوام ابتداءً من بسط سلطته 


(51) ابن كثيرء نهاية البداية» ج 1ء ص 105. 107. 114» 167. وفي الكتابات السنسكريتية 
عن العصور العظيمة والحلقات الزمنية لتكون العالم ودماره (35م31! 3004 5دهنلا) يتخذ هذا التمدد 
والانقباض للزمن شكلًا أكثر تطورًا ايُحتسب بشكل يستطيع التغلب على أي معنّى زمني قابل للإخضاع 
والتحكم»؛ ينظر: رتطاءجا ببعل!) #دمبرء8 ابه بودمئة 7ط :18 «ل1115:01 01 عمطمهاء14 3 35 116 » نقمهقط1 .]1 

.5 13 .مم ,(2004 

وبشكل عام ثمة تواز بين المفاهيم التوحيدية عن تناقضات نهاية التاريخ وأحداثه التي ستقوض 

نظام الكون. والتفسيرات البراهمانية الهندوسية في شأن المرحلة الرابعة والنهائية في كل دائرة زمنية 
(83-/ا1211): 21 .مم ,.لأط1 

(52) البرزنجي؛ ص 106-105. 


العالمية»؛ وتسعة عشر عامًا ابتداءً من لحظة قتله السفيانى (شخصية قريبة من 
الدجال وإنما بتأثير محلي غير عالمي)» وأربعة وعشرين عامًا عقب خروجه 
من سورياء وأربعين عامًا منذ انطلاقة حركته العالمية ككل”*. ويبدو هنا 
معقولا افتراض أنه قد تم توظيف هذا التفسير وإجراءات مشابهة» كما نجدها 
في أعمال البرزنجي وأعمال آخرين غيره أيضّاء جزءًا من نظام تحسيني عامء 
وتضخم فضولي لتطبيقات مادة روائية لم يُمَّك في صحة تأسيسّهاء عوضًا عن 
الاعتقاد أنه كان إجراءً متنبهًا إلى أي شكل من أشكال الابتداع أو تطور المادة 
المتوفرة. ذلك أن العامل المفصلي الذي ينبغي التأسيس له. وعلى الرغم من أن 
هذا التأسيس لم يكن في حال من الأحوال معصومًا نظرًا إلى الطبيعة المتنوعة 
للمادة المتوفرة» لم يكن عبارة عن التسلسل الزمني الكرونولجي كما رأيناء بل 
كان الوصول إلى مخطط كرونوغرافي قادر على إظهار نوع من التعاقب الذي 
تنتظم فيه علامات الماضي والمستقبل ولا تختلف في ما بينها جوهريّاء لأن 
تفريقها وتمييزها ليسا إلا أمرًا فينومينولوجيًا. وهذه هي المسألة التي سأنتقل 
إلى معالكها الات 1 ْ 

لقد اتضح مما تقدم أن التاريخ» بوصفه تعاقبًا للأحداث التي مرت بها 
البشرية» كامل منذ البداية (ونانه: 25)» وأن انغلاقه يُعبر عنه المتصل بين النبوءة 
الأخروية المتحققة أصلًّا وما تبقى من هذا التحقق الفعليء مترقبًا بذلك الزمن 
الإنساني وآماله بصورة يندرج فيها الماضي في المستقبل التنبؤي ويُشكل جزءًا 
من سجله. ولقد تفطن البرزنجي إلى هذا الأمر وعبّر عنه بطريقة نظم من خلالها 
رسالته في ثلاثة فصول تتوافق مع الحالة الكرونوغرافية للعلامات التنبؤية: 
علامات الماضيء. وعلامات وسيطة ومستمرة.» وعلامات مستقبلية مقبلة. 


يعود الفضل إلى البرزنجي وانفكاكه الكامل عن أي مفهوم يتعلق 
بالتاريخية في أنه جرى. وصولا إلى زمانه» فهم التاريخ الإسلامي عمومًا 
بوصفه مجموعة من علامات اللحظة الأولى المحددة مسبقًا والقاضية بجريان 
الزمن في مساره المقدر. وفي ما يبدو فقد يُرّرَت الأحداث الدنيوية - وجملة 


(53) المرجع نفسه؛ ص 161-159. 
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من الأحداث اللاحقة على العهد الكلاسيكي والغريبة على هذا النوع من 
الكتابات - بتجاوز للمتطلبات التى تفرضها الأحداث عادة فى الزمن الدنيوي» 
وتم فهمها بوصفها عجائب دالة على علامات أخروية» وفسرت بشكل 
مطرد - وإن لم تكن هذه هي الحال دائمًا - ربطا بتأويلات الأحاديث النبوية. 
إن التاريخ الإسلامي بكامله مسار باتجاه الآخرةء ويتم فهمه في الأوساط 
التاريخية الخلاصية والأساليب التقوائية كفعل ناتج من الانحطاط والعدائية 
الأصيلين فى طبيعة الزمن اللاحق على النبوة. وفى هذا السياق الآيل إلى 
النهاية. دحل البرزنجى وكتاب آخرون على سحل الأحداث المنجزة »ه) 
(لةمعاه مواد لاحقة على تلك الموجودة أصلًا في النصوص التأسيسية» تمامًا 
- قام المؤلفون الفقهيون بإدخال بعض المواد خارج النصوص التأسيسية» 
ثم أضفوا عليها هذه الصفة لاحمًا. 

يبدأ هذا السجل التعاقبى للعلامات بموت النبى وتتبعه الأحداث المهمة 
القن ملك في «صدتو الإسلام والتلقية: البكرة للتارية الاستلامي ندل 
الخليفتين عمر وعثمان» معركتا الجمل وصفين» حكم يزيد بن معاوية وقتل 
الحسينء الفتنة الثانية» والأفعال الشائنة الكثيرة للأمويين الذين نظر إليهم على 
أنهم منحرفون وإن كانوا لا يتحملون تبعات هذه الأفعال وفق الفهم السني 
للتاريخ”*©. ومن غير أن يميز الأحداث الطويلة الأمد من الأخرى القصيرة 
الأمد. يعتبر البرزنجي أن السياق الدنيوي للأحداث لم يكن سوى حزمة من 
العلامات: مجيء السلالة العباسية» موت محمد النفس الزكية وموسى الكاظم» 
حبس جعفر الصادقء. السيطرة الموقتة لمذهب الكلام الاعتزالي تحت حكم 
المأمون والمعتصمء صعود الفاطميين ودولتهمء الحركة القرمطية» هجوم 
المغول**)؛ وقد عد ظهور المغول كما يبدو متوافمًا مع الطريقة التي يصف 
فيها النبي الترك في حديث شهير حينما قال عن وجوههم إنها تشبه «المجان 
[الدروع] المطرّقة»”**. كما يُمكن فهم إشارة الكاتب إلى خروج شر غير محدد 


(54) المرجع نفسهء ص 50-5 ؛ نعيم بن حمادء ص 104-71» 572 وما بعدها. 
(55) البرزنجىء ص 60-51. 
(56) المرجع نفسه. ص 55. 
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من منطقة * شيراز إحالة على معاصريه الصفويين» وفي ما يبدو فإن هذه الإحالة 
هى الإشارة الوحيدة فى الكتاب إلى أمر عايشه البرزنجى فى حياته0”©. 


في سجل موازء يقوم الكاتب بإيراد جملة من العلامات المتنوعة خصوصًا 
تلك المتعلقة بظهور الصور الأولى للدجال: مدّعو النبوة في الجزيرة العربية 
في زمن النبي كمّسلمة بن حبيب (الذي يُعطى عادة الاسم المصغر مُسيلمة 
تحقيرًأ له) والأسود العنسي» إضافة إلى الشخصيات التنبؤية المتمردة كيحيى 
بن زكروّيه وآخرين من العراق وبلاد فارس والمغرب*'. ويضم هذا السجل 
ليك او ا لت د ل ا 

للاحق””» وقطع طريق الحج إلى مكة في محطات عدة ذ في القرنين الرابع 
م8 الهجريين2». كما يشمل أيضًا العلامات ذات الع الإيجابية 
المحمودة خصوضا غزو القدس ثلاث مرات على يد عمر بن الخطاب» 
وصلاح الدين وحفيد صلاح الدين”©. 


ولا ينسى البرزنجي ذكر العلامات الكونية والعجائبية والمناخية التي 
تق تعر امن التعرفة الأخروية المعيصرة والمصولة إلى التني »قم نه يدم 
لقارئه ما يمكن اعتباره تاريخًا جغرافيًا لبلاد المسلمين متحدثا بالتفصيل عن 
الزلازل الأرضية؛ وتاريخًا مدهشًا عن الظواهر المناخية كالعواصف والأمطار 
والعواصف الرملية» ثم تاريحًا عن الجفاف وموجات الحر والمجاعات أو 
ظواهر التضخم التي أعقبتها. وتاريخًا عن المذنبات والشهب السماوية 
وآخر عن الأوبئة والأمراض”“. من غير أن ينسى ذكر الظواهر المناخية 
والعجائبية التي تضاعف أهمية بعض العلامات ذات الدلالة الأخروية التي 


(57) المرجع نفسه.ء ص 63-61. 
(58) المرجع نفسه. ص 73-67. 
(59) المرجع نفسه. ص 74. 

(60) المرجع نفسهء ص 86-85. 
(1) المرجع نفسه.ء ص 73. 

(62) المرجع نفسهء ص 85-75. 
(63) المرجع نفسه. ص 99-87. 
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يوردها كالكسوفات والخسوفات والفيضانات والتحولات الأخرى في 
الخك 640 


ويمكن باطمئنان القول إن البرزنجي أنزل باقي التاريخ الماضي منزلة 
السجل المتبدد للزمن؛ إنه زمن عبثى لا يترتب عنه أي عواقبء. ذلك أن 
المخطط الكرونوغرافي لأحداث الآخرة متحقق من ذي قبل. على أن هذا 
الزمن المتبدد نفسهء والذي يمر عبر محطة العلامة الوسيطة التى كانت لا تزال 
مرئية في زمن البرزنجي» محمل بتمظهرات الشر التي تؤكد الأثر الانحلالي 
للزمن مما يقود. بصورة لا تراجع فيهاء إلى الآخرة. وبناء عليه» يُنظر إلى 
العلامات الوسيطة [المرحلية] على أنها في طور البروز حتى تبلغ كمالها 
في الآخرة””*: من مثيل ممارسة غير المؤهلين من الحمقى والعامة للسلطة. 
وتغييب قيمة الشرف» وبروز التقوائية المنافقة. وانتشار عادة شرب الخمور» 
وتزايد حالات المثلية الجنسية» وعقوق الوالدين» وخضوع الأزواج لزوجاتهم؛ 
وإهمال العلم وعدم تقديرهة» والزيجات غير المتكافئة اجتماعياء والإيمان 
بالتنجيم» وإتيان النساء من حيث نهى الله والتكذيب بالقدر. وتزيين المساجد 
كأنها كنائس» واسترجاع عادات الملوك ولباسهاء وزخرفة المصاحف وتحليتها 
بغير العمل بها*6» إضافة إلى التهكم على مشهد عد غريبًا هو ركوب ذوات 
الفروج السروج””؛ إذ نُظر دائمًا إلى النساء الخارجات على النظام الاجتماعي 
أو السياسي العام على أنهن من علامات القيامة*©. 


في المحصلة؛ نحن هنا أمام الخطاب التقوائي المعروف عن فساد الزمان*» 


(64) المرجع نفسهء ص 60-58» 729-78. ويقارن: نعيم بن حماد.ء ص 221 وما بعدهاء 467 
وما بعدهاء 487 وما بعدهاء 510 وما بعدها. 532 وما بعدها. 

(5) البرزنجي. ص 106. 

(266 المرجع نفسهء ص 127-106. 

(67) المرجع نفسه. ص 122. 

(268 ينظر: تمملاك اتلاعنللء14 مز لإأعتكامة علاملاأوءم0ممة أه0 ك5ناعءمآ 2 35 عأقصعءظ عط1» بطعاد5 .نلا 


40 عالاء1” تعاناذاع8 ,عمناموععائا عنطوع4 جز كعسونط عذتأوطتصبزى فنبه كءمبوءطءم4 أمعتعواكقط ,طارراا ضما «رصسداكا 
1211-2 .مم ,(1999 بانماع8) (.كلء) ممسصدل .11 عق طامإسيعل8؟ .م ,64 معتلنزك 


(69») للتوسع في هذا الموضوع. ينظر العمل المهم من القرن الرابع عشر: ابن رجب» كشف 


230 


والذي يشمل الجدال المعروف حول انقلاب الانتظام العام ويعيد تأكيد النفور 
من الحياة الاجتماعية في طور تغيراتها الكاملة. وتُستعاد عناصر هذا الجدال 
بالكامل في هذا السجل التنبؤي”7 حيث يُنظر إليها بوصفها أحوالا تتفاقم تدرجاء 
وسمة ‏ خلفة ارم ميد كله :ومطا معدا ومتعلة. ويُتوقعٌ أن يستكمل هذا 
الانحلال المتدرج مراحله الأخيرة مع المحن والأزمات والمصائب التي ستتوالى 
وتُنذر بقرب النهاية. رت 0 

من أنه مُتقَل بالأعباء ومحروف عن طريقه باتجاه نهاية بدهية من دون توقع أي 
5 كبرى باستثناء تلك المرتبطة بظهور المهدي. وسيعقب هذا الظهور عدد 
من الحروب ضد بعض الحركات المتمردة التي تبلغ نماذجها الذروة مع الدجال 
الذي سيحاربه المهدي بمعاونة المسيح”. وسيكون المجيء الثاني (2أؤنامعهم) 
للمسيح بهبوطه عند المنارة البيضاء شرق المسجد الأموي في دمشقء وعندئذ 
سيظهر قطعًا بصورته المقاتلة”. ثم تتوالى المعارك التاريخية العالمية التي ستقود 
إلى فتح روما والقسطنطينية وتطهير العالم وإعادة النظام الآدمي الأولء والقضاء 
على يأجوج ومأجوج نهائيّاء وانخسافات الأرض الكارثية» ورؤية نيران عدن في 
أرجاء المعمورة» وطلوع الشمس من المغرب, وظهور الدابة» والنفخ في الصَورء 
وموت كل البشر والملائكة بأمر الله يوم القيامة» ثم البعث والنشورء والحساب 
وتحقق الوعد والوعيد بالخلاص أو العذابء. وأخيرًا الخلود في الجنة أو في نار 
جهنهة7. 


- الكربة بوصف أهل الغربة» تحقيق ج. ماضي (الإسكندرية» 1983)؛ وللتوسع في القراءة في إطار سجل 

أخروي: الشعراني» مختصر التذكرة (1884). 
(70) يُقارن التفاصيل المنثورة في: نعيم بن حمادء ص 1363 وأماكن أخرى؛ ابن كثير» نهاية 

البداية؛ ج 1ءص 206 ومابعدذها. 

(71) للقراءة عن المسيح في الكتابات الأخروية الإسلامية ينظر: عط 5ذ كندعل» ,موعاءل/ا .م 
1900 ولاألدرعلالونا ااأناعكا ,دتوعط1 .ة.ام! «رع همعلا للد لم2 مدا عن 
(72) هذا المعنى مألوف بالطبع في أسفار الرؤية المسيحية ويُضفي على صورة المسيح تعقيدًا 
لافنا مخالفا بشدة للنزعة العاطفية للصورة الإسلامية المسقطة عليه فى الكتايات الدفاعية الحديثة. ينظر 
على سبيل المثال: مه طافه .كمهها 0مه .80 عمسم انط عنمبماعا مذ اواك 4 كعرابره5 «كبتوعل «تاعبالط 176 
(2001 ,.كوصةلل8آ ,عع لءطتصمقت) الالقطعا .1 نإ ممل)عنلم2اما 


(73) من المفيد الرجوع إلى المقالات والمداخل ذات الصلة في : :هادا إه منفءمماء سمط 11 
201 رمعلاعآ) هشائله<1 هله« تعطياة براحروط 0 #موط0 بول ,(.لع) عاعمزومعللا .ل 
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يسوق البرزنجي كلامه على المهدي”* بعد بيانات سابقة9 إلا أنه 
يُضفى عليه درجة أعلى من المحاججة والبرهنة» ويحل الإشكالية السابقة 
الخاصة بالعلاقة الكرونوغرافية بين المهدي والمسيح وسؤال الهوية المحتملة 
لكل منهما وينتهي إلى أن المهدي يظهر قبل المسيح حتمّا"”. ويكون ظهور 
المهدي نفسه عقب سلسلة من الأحداث الممهدة: الخسوفات والكسوفات 
المتزامنة والمتكررة للشمس والقمرء ظهور المذنبات في السماء بشكل مطرد. 
انقسام نهر الفرات وخروج جبل من الذهب منه. 

إن المهدي صورة رمزية للنبوة» ومع البيانات التي تدور حوله (وحول 
خصمه اللدود الدجال) ننتقل من الأخبار الشعبية المتناثرة عنه إلى توصيف 
مفصل ودقيق للأسطورة. فالمهدي أقنى الأنف مستقيمّه وله عينان سوداوان 
وفي خده الأيمن خال بِيّنَ؛ وسيكون كث اللحية ويُعرف بثقل لسانه. وهو رجل 
أربعيني يُشبَه برجال بني إسرائيل في فترة اكتمال رجولتهم. وهو سَّمِي رسول 
الله وحامل اسمه لفخمه و عد الله وت سلذلة ابنته فاطمة””7» وبين كتفيه 
يحمل علامة النبوة» ويلبس عباءة الرسول ويتقلد سيفه ويحذو حذوه في سيرته 
وعمله. وسيُعطى البيعة بحضور 315 رجلا من أهل الشام (عدد الرجال الذين 
قادهم محمد في بدر) في المدينة بين الركن والمقام في ليلة القدرء شأنه في 
ذلك شأن بيعة الرسول والخلفاء من بعده. وسيجعل القدس عاصمة حكومت. 
وسيحكم العالم كله وفق نظام الحكم العالمي الشامل - وهذا موتيف تنبؤي 
مهم بشكل عام'*”) - كما حكم الإسكندر الكبير وسليمان الملك من قبله. 
ويعيد الحياة إلى طبيعتها الأولى والأصلية قاضيًا على جميع أشكال الفحش 


)224 البرزنجي. ص 159-132. 

(2225 تعيم بن حماد. ص 20 6 وما يبعدها. 

(76) ينظر: ابن كثير» نهاية البداية.ج 1. ص 37. 45. والشعراني. مختصر التذكرة (1884), 
ص 144. 

(27) وثمة بعض السلالات الأخرى التي يُنسب إليها كسلالة عمر بن عبد العزيز أو بني العباس: 
نعيم بن حماد. ص 1038. 1044. 

(78) يمكن الرجوع إلى الخلاصة التي أعدها كوبنز في عمله الضخم حول العهدين القديم 


والجديد فى 8 .(1968 .كصوط) 54 همالاأنا وناعمنا ,أمئام ء كلانه اكى 7 عا ,كلاعممه0") .ل 
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وشرب الخمور وتعاطي الربا وانتشار الأوبئة» ويّهيئٌ الظروف الحياتية بشكل 
يعيش فيه الحمل إلى جانب الذئب بأمان» ويلعب الطفل مع الثعابين والعقارب 
من دون خوف. 

لكن. سرعان ما سيتعكر صفو هذا الانتشاء والطرب بهذه الظروف 
الحياتية الرغدة» إذ سيظهر السفياني ويدخل دمشق مع 360 فارسًا يعاونه 
0 من ينى كلب (وعالط اه 1) وآخرون من مصر وبلاد ما بين النهرين 
والمغرب. غير أن هؤلاء كلهم سيهزمون في حرب ينضم إليها الروم 
(البيزنطيون) وتنتهي بالقضاء على السفياني في القدس بعد فترة يسود فيها 
انتصار المهدي حروب مع الروم ينزل فيها الملكان جبرائيل وميكائيل 
لمعاونته» ويقود كل منهما 200,000 مَلكء تمامًا كما عاونا محمدًا من قبل 
في معركة بدر. وبعد خيانة مشهودة يُهزم الروم» ويدخل المهدي وجيوشه 
القسطنطينية» ثم يفتحون روما. وبذلك تُستعاد كل الرموز النبوية الأولى: 
تابوت العهد (تقول إحدى الروايات إنه يُستخرج من أنطاكيا»)» ورداء آدى 
ومنبر سليمان» وبقايا المن والسلوى التي أرسلت على بني إسرائيل على 
مقربة من سيناء» والتوراة الأصلية الموحى بها إلى موسى. والإنجيل الأصلى 
الذي جاء به عيسى المسيح*©؛ ذلك أن التوراة والإنجيل قد تعرضا بحسب 
الفهم الإسلامي لتواريخ الأديان للتحريف. 

ثم يخرج المسيح الدجال نفسه”. ولقد حذر نوح والأنبياء كافة الذين 
سبقوه ولحقوه شعوبهم من مجىء الدجال هذا قل ولقد رآه بعض البحارة فى 
المحيط الهندي مقيدًا إلى صخرة”**» كبروميثيوس. منتظرًا ساعة خروجه. من 


(79) يُقارن: نعيم بن حماد.ء ص 969. 

(80) البرزنجى؛ ص 202-185. 

(81) ابن كتبي حهاية البداية لع ماضن :818 أحه رن لحل الشف فق احم تخد 
شاكرء 13ج (القاهرةء 1949). المقطع 1526 وما بعده. 

(82) أبو الحسن علي بن الحسين المسعوديء مروج الذهب, تحقيق ب. دو كورتيه وش. باربيه 
دو مينار» 9 ج (باريس» 1861 وما بعدها) ج 4 ص 29» ويقارن: البرزئجي» ص 185 وما بعدها. 
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صفاته أيضًا أنه أعورء وساقاه متقوستان. ثم إنه يبدأ تنفيذ مخططه الذي يدوم 
أربعين سنة (مع تأويلات عدة لهذا العدد «440» كما رأينا) بعد ثلاثة أعوام من 
سقوط القسطنطينية» ويحكم أولا بشكل سري ومستتر قائم على عدالة دينية 
ومساواة ظاهريتين» ويمارس كل أنواع المعجزات التي تهدف إلى خداع أتباعه 
وإغوائهم» من قبيل إيقاف الشمس في مسارهاء وإرسال المطر وحرث الأرض 
وإخراج خيراتهاء وإظهار صور الجنة والنارء وإحياء الموتى. ثم إنه يعيث خرايًا 
فى الأرض - باستثناء قبلة المسلمين مكة والمدينة المنورة حيث مثوى الرسول - 
وحاوهافن ذلك 0 من يهود أصفهان» ونساء كثرء وأشرار من أنواع شتى؛ 
والأوغاد والمتمردون. وفي المقلب الآخرء يهبط المسيح عند المنارة البيضاء 
للجامع الكبير في دمشق”". فيكسر الصليبء ويقتل جميع الخنازير» ويتزوجء 
ويؤم المؤمنين في الصلاة» ويأمرهم أن يعاونوه في قتال الدجال وأزلامه في مدينة 
اللد. وفي معاركه هذه يظهر المسيح منصورًا بقوة تجعل من نظرته فقط قادرة 
على أن تذيب سيوف أعدائه كما يذوب الملح في الماءء وأن تلينها كما يلين 
الحديد في النار**. ثم إنه يُبطل العمل بمفهوم أهل الذمة» إذ يدخل أتباعه كلهم 
في الإسلام الذي يمثل في نهاية الأمر بحسب البيان الرمزي الدين الأصلي لجميع 
الأنبياء» وبذلك يتم المسيح نبوته ويبلغ بها الكمال؛ يُمكن إدراج تاريخ النبوة في 
الإطار العام للتاريخ الخلاصي الإسلامي (وأتكلم هنا على مفهوم الرسالة المقيدة 
بإبراهيم وموسى وعيسى ومحمدء وليس على النبوة التي يشترك فيها هؤلاء مع 
سائر الأنبياء) في إطار عملية النسخ (#دددءده) حيث تقوم النبوات المتأخرة» 
ونبوة محمد الخاتمة تحديداء بتأكيد النبوات السابقة والعمل على تحقيقها 
وإعلائها وإكمالهاء كما أنها تتجاوزها لكن من غير أن تنقضها في تعاقبها المتدرج 
والتراكمي إلا عندما تبدأ إرهاصات الآخرة بإضافة جميع العناصر الماضية إلى 
النبوة الأخيرة المتجاوزة كل ما سبقها. 
(83) البرزنجي. ص 216 وما بعدها؛ ينظر: ابن كثيرء نهاية البداية» ج 1ء ص 4172-171؛ 


(1893 ,ولعوط) .كام؟ 2 (ولء) لاع ملنومود5 .8 .8 ل بمعمئدكء17 .0) ,طواناماه8 «15:ك دكعووبرم! ,فختندظ وآ 
.229 .ما ءام 


242 نعيم بن حماد.ء ص ا 


إلى ذلك. فقد عُبِرَ عن زمن ظهور المسيح بالاصطلاحات نفسها 
المستخدمة في التعبير عن الاحتفاء بظهور المهدي من قبيل إعادة الأرض إلى 
الحال التي كانت عليها «في البداية») 2*7 أو في زمن آدم**»» على الرغم من أن 
ظهوره الشخصي مختلف عن المهدي كونه أصهب وواسع الصدر على سبيل 
المثال. كما أن العلاقة بين الشخصيتين تبدو ملتبسة ومتضاربة في التفاصيل. 
ويُفترض أنهما سيعملان في انسجامء مع أن هناك روايات تشير إلى أن المهدي 
يكون ميا عند قيام الدجال. لكن تشير روايات أخرى إلى أنه سيبقى بعد هزيمة 
الدجال سبع سنين أو تسع عشرة سنة أو أربعين» وثمة التباس في القيمة الوقتية 
الكرونومترية لجميع هذه الفترات كما رأينا. وعند موته» يُدفن في حجرة 
الرسول”*». في هذه الأثناء» يموت المهديء. ويبدو أن الأرض لا تحتاج بعده 
إلى حاكم يحكمها””» تمامًا كما نجد في أسفار الرؤية البيزنطية؛ حيث يبدو 
أن الحكم لا يعود ضروريًا بعد أن يقوم الإمبراطور الأخير بتسليم تاجه إلى 
المسيح عند طريق الجلجلة التي سار عليها قبل صلبه. 


ثمة سلسلة من العلامات الكارثية والفوضوية التي تنتظر باقي العالهم*. 
فيُهدم باب الإسكندر ويخرج يأجوج ومأجوج إلى العالم» وهؤلاء أقوام تنتمي 
إلى أجناس بشرية فرعية وغريبة تقارب أجناس الوحوش. وينتمون إلى سلالة 
تركية ما. وقد وصفوا في التقاليد التي تتناول المعاجز والخوارق بطريقة تشبه 
وصف مخلوقات البلماي”6) (#متسصة اق وكانوا موضع تفحص إثنولوجي 


(85) المرجع نفسهء ص 1334. 

(2)86 مطهر بن طاهر المقدسيء كتاب البدء والتاريخ. تحقيق كليمنت هوارت. 6 ج وينسب هذا 
الكتاب إلى البلخي (باريس. 1909-1899)» ج 2. ص 190 - ثمة بيان أقوى عن تاريخ المستقبل كله 
في: المرجع نفسهء» ص 192-158. 

(87) ابن كثير نهاية البدأية. ج 1. ص 80؛ ج 2. ص 99. 

(88) نعيم بن حماد. ص 234. 1334. 

(289 المرجع نفسه. ص 1 والبرزنجى. ص 231 ما بعدها. 

(90) جاء ذكر هذه المخلوقات في الأساطير الرومانية القديمة» وقد وصفوا بضخامة أجسادهم 
التي لا يعلوها أي رأسء وبأن عيونهم وأفواههم وسائر الأعضاء موجودة في صدورهم. (المترجم) 
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دقيق!!”. وسيدمر هؤلاء كل ما يقف في طريقهمء ويشربون ماء الفرات حتى 
يجف. ولن يُقضى عليهم إلا بريح صرصر يرسلها الله عليهم. ثم تعقب 
هلاكهم انقلابات جيولوجية عدةء وظهور لوحش مخيف خارق للطبيعة: 
الدابة؛*. وهذه الأخيرة مخلوق هجين من أنواع حيوانية متعددة تقضي على 

ما تبقى من البشرء وقادرة على معرفة سرائرهم فتميز المؤمن من الكافر. 
وستكون هذه آخر العلامات الأرضية على النهاية”©» فكل ما سيأتي لاحمًا 
هو علامات سماوية من قبيل طلوع الشمس من المغربء. وبعدها لن يقبل 
الله توبة أي أحد؛*”. ولا يبقى إلا أن يفني الله البشر جميعًا بعد أن ينفخ 


إسرافيل في الصور”””» ثم يموت الملائكة أيضًاء ثم يقع البعث والنشور 
والحساب6". 


ان نا 


تتحةنة البرزتص عن منفول القسطتطية بوسفة: لخدا سا وان 
وقوعه. ويصفه وفقًا للمعرفة الجغرافية العربية في القرون الوسطىء فيقول 


)291 :]1 497 .مم ,2 .لون ,(1973 ركتموط) جه تأناكنا ء71070 لاك 770(:1لا/ ءاجه ومقع ها ,أعناوت/ا .م 
3 15 .مم ,(1992) 134 .آمن بإسمعمعط وجره أعوط «روعلزا8 طوعة دا كمهاءق8226)» ,للعصج ف - ام .م 


(92) من اللافت أن البراق الذي ركبه الرسول ليلة الإسراء والمعراج يُسمى أيضًا الدابة؛ ينظر: 
,داكا زه والوعمماءنن +18 

واستنادًا إلى رأي منسوب إلى ابن عباس ذي المرجعية التفسيرية» فإن هذه الدابة التي ستخرج 
خلال الفتن والملاحم في آخر الزمان ليست إلا ثعبانًا كان يحمي الأصنام في الكعبة إلى أن أرسل الله 
في وقت غير محددء نسرًا اقتلعه منها؛ ينظر: أبو الوليد الأزرقيء أخبار مكة» تحقيق ف. فوستتينفيلد 
(لاييزغ» 1859)» ص 387-386. وتحتاج هذه المرويات الأسطورية إلى دراسة منفصلة. 

(93) ابن كثير» نهاية البداية» ج 1. ص 195-194. 

(94) لقراءة تفصيل تجسيمي عن تسبب الله بإشراق الشمس من المغرب. ينظر عملا مهما 


للسيوطي الذي يعتبر البرزنجي أنه يقوم بردم ثغرة محددة في أعماله الموسوعية: اه ه'بره/1-/4 ,آاتالن5-اله 
,(1982 بمعلدطوء ]للا بأنماء8) بووه[ه ,وم عاتمهاكا كة معمتع1ا .0ط .ذل بوط .180 ,ونريو«7اك-ات و' بره ط-!' قل وبريرز وى 


2 .م ,4 
(95) ثمة وصف مخيف لهذه الواقعة في نعيم بن حماده ص 150-149. وينظر أيضًا: 
ابن كثير» نهاية البداية. ج 1 ص 247. 
)296 مي ا . ونجد هنا وصفا غريبًا عن اليعث بعد الموت يقول إن 
الله يرسل سائلًا منويًا شبيهًا بمني الإنسان على الأرض لإعادة إحياء البشر. 
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إنها مدينة تدعى «بيزنطيا» بالرومية (أي اليونانية) ذات كاتدرائية مستطيلة» 
وعلو أسوارها يبلغ إحدى وعشرين ذراعَاء وفيها تمثال لقسطنطين يحمل 
كرة ذهبية بيده”. إلا أن القسطنطينية التي يتحدث عنها ليست إلا المدينة 
التي عاش فيهاء ومن الواضح أنه على الرغم من معرفته بسقوطهاء لا 
يعتبر السلطان محمد الفاتح المهدي المنتظر الموعود. إن سقوط المدينة 
بيد المسلمين بالنسبة إليه لم يكن وفق الطريقة المتنبا بهاء وفي زمنه لم 
يكن يحكمها الروم. على الرغم من أن السلاطين العثمانيين أضافوا إلى 
ألقابهم الملكية اسم قيصر الروم. بناء عليه. فإن المقرط الذي تتحدث 
عنه السسجلاات الكرونوغرافية المقدسة لم يقع إلا بالنسبة إلى النظرة 
الخيالية والدنيوية للبشرء تمامًا كما كانت الحال مع الشخصية الخلاصية 
العثمانية التى عاصرها البرزنجي التى تمثلت فى «مواطنه» شبتاي تسفى 
الائ: آنيت بتخرلة إلن“الإبدلام فى اسطنوق أنه لمن الننيت الموعود. 

لن يكون من الإنصاف هنا القول بوجود توتر بين الحقائق الرؤيوية 
[التنبؤية] والحقائق الزمنيةء» كان دافعًا لمحاولة البرزئجي 3 تبني استراتيجية 
ا ل ا ار سر 
يتلاءم مع موقعها في سجل التوقع الكرونوغرافيء فإنه لا يمكنها أن تعارض 
النبوءة» ولاسيما مسألة أن تقع في ترتيب يخالف الوقائع الدنيوية» بصرف 
النظر عن عملية دمج تعاقب هذه الأحداث في ذلك الترتيب. وفي هذه العملية 
الأخيرة» تخسر الواقعة بعدها الدنيوي وتندمج مع واقعة أخرى في ترتيب متميز 
جدًا للأحداث ينتمي إلى ترتيب تعاقبي فريد - مواز لذاك كرونومتريًا - نُقلت 
عناصره المكونة (أي الأحداث) من الزمن المتبدد إلى الزمن الخلاصى الشامل 
الخاضع لترتيب مختلف: إنه الدهر. ْ 

في المخيلة التقوائية» فإن المسافة الانحلالية الفاصلة بين التر تيب التكاملي - 
وهذا كام لحقيقة ناقضة جذرياء كما تُضيء ء عليه النبوءة» ويكتسب شرعيته 
من خلال موافقة الواقع والنبوءة - والترتيب غير التكاملي للزمن المتبدد تؤشر 


(97) البرزنجي» ص 155-150. 
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ببساطة إلى تميز أنطولوجي. بل قل إلى انفصال بين الحق والباطل» والحقيقة 
والمظهرء فهذان ترتيبان يستحيل التوافق بينهما. تنتمي اسطنبول إلى الزمن 
المتبدد» أما بيزنطيا-القسطنطينية فتنتمي إلى زمن خلاصي لازمني ولاموضعي. 
ولا يمكن تصور أن النوع الأول من الزمن قادر على تكذيب الثاني» فالعلاقات 
الزمنية الدنيوية لا تستطيع تقييد نظام العلامات وترتبها. إن الحمل الأنطولوجي 
للحدث مُستمد من النبوءة التى تُُخبر عنه («داندنهناة؛) والذي يستند بدوره إلى 
وضعية العلامة الأخروية في علاقة انفصالية مع الانتظام الدنيوي للأحداث في 
الوسّط الذي تنبثق منه. 

ينشأ التلاحم على صعيد الانتقال بين العلامات الماضية والعلامات 
المستقبلية تحديدًا من هذا الانفكاك الانفصالي للواقع الدنيوي عن التغير 
الجذري لسجل الدهر. فبينما تترابط الأحداث التاريخية الغابرة والمستقبلية 
مع بعضها بعضًا من خلال حركة تنتقل بموجبها من واقعة إلى أخرى, يقوم 
المنظور الأخروي التأملي والسكيني على دمج هذه الحركة وافتراض بديلٍ 
منها يتمثل في انتقال منترّع من الوسط الذي تأخذ فيه هذه الحركة مجراها. 
وتشكل أحداث الماضي والمستقبل بذلك ترتيبًا رمزيًا للعناصر التي تنتظر 
تمامهاء وتكون نسبة المستقبل إلى الحاضر متماثلة مع نسبته إلى الماضي» 
وهي استكمال الأجزاء الضرورية التي تكون العلاقة في ما بينها علاقة تخطيطية 
د يايو دا عاقيالا علذقة رك اال 


قد لا يبدو مفاجنًا من هذا المنظور أن يؤدي غياب أي مفهوم اجتماعي 
مُعتَبر من قرب وقوع العلامات المستقبلية» وبواسطة الرموز نفسهاء إلى غياب 
أي فهم اجتماعي مُعتّبر عن الأحداث الماضية التي قد يُنظر إليها بوصفها 
علامات أخروية. ومن المحال فصل الأخروية القدّرية عن الأخروية كما نجدها 
في التقاليد والمرويات المتواضع عليها: كلتاهما تنزل بمعنى الآخرة وأهدافها 
من المخطط التاريخى العالمى للبدايات والانحدارات وإعادة سن التشريعات 
والعودة إلى الأصول وغير ذلكء إلى منزلة تقوى الفرد الواحد الذي يترقب 
بحذر مجيء لحظة أخيرة غير محددة. والذي يُدرِجٍ الفتن والملاحم في آخر 
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الزمان ويفهمها في إطار التقليد الروائي المقر. وقد نشأ كل منهما أيضا في كنف 
توافق متشارّك بين أفراد حلقة اجتماعية معروفة (العلماء) والتي تبلورت بشكل 
مؤسساتي في القرن الثاني عشر تقريبًا في البلاد الإسلامية الأساسية» وأعلنت 
وصايتها الأخلاقية الأحادية على المؤسسة الدنيوية للدولة السلطانية** التي 
تعاونت معها وخدمتها على امتداد قرون عدة في العصر الإسلامي الوسيط. 
نشأت هاتان النظرتان معًا في ظل زمن النصوص التأسيسية الخارج عن 
الزمن العادي» والذي استطاع في إطار هذه المرحلة السلطانية السنية أن يحرر 
نفسه بتأن من المفاهيم المصاغة بوفرة واسعة والمحددة بدقة بالغة والتي كانت 
متاحة في ذلك الوقت*”: إنه الزمن الذي يستبقه الدهر ويستوعبه بواسطة 
لانهائيته» ويقبض عليه تزامن الإدراك الإلهي لتاريخ الأحداث مع مقاصد 
الله ومراميه منها. ولا دليل إلى هذا العقل (20) الإلهي أفضل من القديس 
أوغسطين: 
ليس الأمر أن علم الله مختلف. بناءً على اعتباره ناتبجًا من أمور لم توجد 
بعدء أو هي الآن موجودة أو لم تعد موجودة أصلا. فبخلافنا نحن البشرء لا 
يتطلع الله إلى المستقبلء ولا ينظر إلى الحاضر أمامه» ولا يتلفت خلفه ليرى 
الماضى. عوضًا عن هذاء ينظر إلى الأحداث بصورة مختلفة أعمق وأبعد 
ا كدر ار لأذهانناء ذلك أنه لا يقوم بشكل متغير بصرف انتباهه 
من أمر إلى آخر [...]. بالتالي» فإن جميع الأحداث في الزمنء ما كان منها 
موجودًا فى السابق» وما هو كائن الآن. وما سيكون موجودًا مستقبلاء يدركها 
للها ترق فح لعحكلة بقاع لدي لجنو ل تسكن هنا أ درق سواه نك 
إليها الله من العافر أم من الماضي أم من المستقبل» فعلمه بالأنواع الثلاثة 
للزمن» على العكس من علمناء لا يتغير بتغير الزمن. 


)298 85 181 ,2 102 .مم ,متطععا ا تجناعيطا بطعصج هدام 
)99( تتزايد يومًا بعد يوم الكتابات حول هذه الكوكبة من المفاهيم والمواضيعء وليست كلها 
بالجودة نفسها. ويمكن الرجوع الآن إلى: ند وتمطاعمء صتفمعانا. عع لامع ممم عل ممقهة هآ 


7 .املا ,كتمماط كعك مأء/!آ ءزط «فاء/لا معطعواصةاذا ععل مذ سعادع2آ1 معط تلطع تطععع لمن معع صن اعاكته /ازء2 
15 1.2.1 ,2 1.1 ,0 8 ,(1997) 1 .مم 


ثم يكمل متحدثًا عن الرؤية التنبؤية بشكل عام, بما في ذلك الرؤية التي 
يتحدث عنها البرزنجي: «ولا ينشغل اهتمام الله بمسألة دون أخرى [...]» 
ذلك أنه يعلم بالأمور في الزمن من دون الحاجة إلى أي فعل إدراكي زمني من 
ال 


(2100 21 .مهطء ,11 عاموط ,زع موق 26 ,عمتاذناعنام 


بلاغيات الخطاب الحسي: 
دراسة في السرديات الفردوسية الإسلامية 


تحظى اللذة الجسدية في هذا العالم بتقدير في التراث الإسلاميء لا بل إنه 
يأمر بها عندما تكون ضمن حدود الرابط الزوجي الشرعيء وهذه مسألة لا 
تحتاج إلى كثير استدلال وبرهنة. وبالقدر نفسه من الوضوح. ثمة نوع من عدم 
التشجيع للأشكال الصارمة والطويلة الأمد من الزهد ونكران الذات ورغباتها 
الجسدية من قبيل ما اعتاده المتصوفة خلال شعائرهم وخلواتهم التعبدية. 
وتكاد السمة المميزة للتقاليد المسيحية فى رفض اللذة والانتهاء عنها بشكل 
عام" تكون غائبة في الإسلام» ولقد كانت حياة الرهبنة والأشكال الجسدية 
المختلفة للتضحية بالنفس محط انتقاد وتهكم عند المؤلفين المسلمين الذين 
نظروا إليها على أنها مسألة مخالفة لما أراده الله طبيعيًا. 

لذلك» تظهر التقاليد الإسلامية على معرفة وإدراك بمسألة اللذة» وقد 
تمظهر هذا الإقرار شيئًا فشيئًا في الأساليب التأويلية للتراث الإسلامي 
والاستعمالات التفسيرية له فى الكتابات الفقهية والشرعيةء أو فى الأعمال 
الأدبية الحكائية» أو فى الأعمال الوعظية التقوائية. ويُنظر إلى السعى ورا اللذةء 
بما في ذلك المتعة الخودية القصوىء بوصفه مسألة متوافقة مع الطبيعة» وقد 


(1) ها ,«مألهداهه! أومواوعلط 786 نهذ «رعسقوعاط عه ومنغونلسمعه عط1» ,661 عنا دعناوعءول 
.93-103 .مم ,(1988 ,مهلممآ 0م2 مومعتطء) (.كمقى) رعمتسقخطل601 
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أخر يهنا فعلة كل سود القراة:ؤالستة التبورة على أساس' هذا القوافق © إن الهوى 
والعشق والحب مسائل طبيعية» وإن كانت في الحقيقة حالة مزاجية مرضية (هم 
وغم) تتوقد في دم الإنسان وتجعله كيبا حزيئًا وتتسبب له في حرقة ووجع في 
المرارة والحشا2. والعلاج الحقيقي والفعال لهذه الحالة هو الإشباع”* وإن 
كانت ثمة دائمًا نصائح باتباع بعض الأساليب التهذيبية والسلوكية. إضافة إلى 
ذلك. تحفظ المتعة الجسدية النوع البشري» وتتمظهر في هذه القدرة النعمة 
الإلهية”. وبينما مُحظر التفلت الجنسي دائمّاء فإن النصوص التقوائية للغزالي 
(ت 1111م) وابن قيم الجوزية (ت 00 مثلا كررت بشكل ثابت أنه مهما 
بلغت اللذة الجنسية في هذا العالم والتي تكون ضمن الحدود الشرعية (مع 
الزوجة أو مع ملك اليمين»» فإنها تبقى مجرد فكرة مسبقة هزيلة على ما ستكون 
في الجنة. وبذلك تكون اللذة الجنسية الأرضية ذات بعدين من الاستمتاع: 
الإحساس الفعلي بإشباع الرغبة» والمتعة الحاصلة من تخيل اللذة الجنسية 
الموعودة التي لا تكون المتعة الأرضية أمامها سوى فعل استباقي بسيط". 
يجب التأكيد هنا أن الكتابات الإسلامية كانت عمومًا خالية من النهي عن 
الممارسة الجنسية إلى أن جاء الوقت الذي واجه فيه المسلمون التأثير الطهراني 
الأوروبي في القرن التاسع عشر والذي لجأ المسلمون إلى تراثه الأخلاقي 
والمناقبي في جدالهم مع الاتهامات التي وجهت إلى الإباحية والشهوانية 
المفترضئّين في الإسلام. وهذا ما تظهره المحاولات الفاشلة الأخيرة التي قام 
بها الأزهر لمنع انتشار كتاب وضعه مفكر إسلامي مصري هو محمد جلال 


)22( أبو محمد عيد الله بن محمد بن أحمد التجاني» تحفة العروس ومتعة النفوسء تحقيق جليل 
العطية (لندن. 1992)» ص 24.» 29» 1 5 وأماكن أخرى. 


30( قد يرغب القارئ في الرجوع إلى بيان طبي مفصل عن هذه المسألة في هذا الكتاب: 
بل0105) زلع) طععتصما .ط .لا ,بوءزعم3 عنسبهاك[ا أومعتالعءا![ د« دعاب 112 ١د«ة1«زوللط‏ ,كاوج .للا اعمطء ةد 


1992(. 

(4) أبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن قيم الجوزية» روضة المحبين ونزهة المشتاقين» مراجعة 
س. يوسف (بيروت» 1982): ص 118 173. 

(5) التجانى» ص 23» 24. 

(6) أبو حامد الغزالي» المحبة والأنس والشوق والرضا (القاهرة» 1961), ص 52؟ ابن قيم 
الجوزيةء روضة المحبين» ص 20-18., 133-132. 
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كشكء بسبب إضاءة هذا الأخير على الثنائية الجنسية الموعودة فى الجنة. كما 
كخم أنفا المعاولة الشائقة لسع رعيد ره تاريل اوحرف الحو لعي 
فى الفردوس على أنهن زوجات الرجل على الأرض ليس إلا وهذه مسألة 
تحالف كنا مرى حوفة التقالين الا بكذية وروهيها 

تشرح الأعمال الفقهية بعض جوانب الحياة الجنسية بصورة تحليلية في 
التمتول المتعلقة بالطهازة :والغلاقة الروجية: وقد كت الكثير من الأعمال 
الإباحية التي تتعاطى مع المسألة الجنسية من مناح «تقنية» وطبية وشرعية 
ولغوية» كما انتشرت الكتابات القصصية والخلاعية الى تصور العملية الجنسية. 
ولهذا التراث القصصي الغني مكانة اجتماعية خاصة: إذ يتم تداوله في الحيز 
العام النسائي أو الرجالي أو المختلطء على الرغم من أن المشاركة النسائية 
في الجلسات المختلطة مقتصرة على الجواري ويتم إيعاد أفراد العاكلة الإناث 
منها”. وتتعلق الحكايات التي تشترك فيها النساء حصرّاء والتي وُجدت بوفرة» 
بالحرائر وبالجواري على حد سواء. ولم يكن غريبًا أن يضع أحد المعجميين 
قاموسًا للألفاظ الجنسية يحوي 3 مدخيلا في المضاجعة؛ كما يحوي 

معجم المخصص الشهير لابن سيده ات 1067م) فصلًا كاملا عن النساء أورد 
فيه 289 لفظًا مستخدّمًا وت د وأمزجتهن الجنسية". وثمة 
رسالة محفوظة للكاتب الشهير فى الديوان الأموي عبد الحميد الكاتب (ت 
0م) حيث يأمر فيها بشراء جارية لمولاه مروان بن محمده ويحدد فيها الفتاة 
التي يريدها من خلال وصف فمها وشفتيها”'". ونلاحظ بشكل عام سمة مهمة 


(7) محمد رشيد رضاء فتاوى الشيخ محمد رشيد رضاء تحقيق يوسف خوري وصلاح الدين 
المنجد. 5 ج (بيروت. 1971-1970)» رقم 2193 196. 

(8) الطاهر لبيب» سوسيولوجيا الغزل العربى» ترجمة مصطفى المسناوي (بيروت؛ الدار 
البيضاء. 1987), ص 19. ١‏ 

(9) صلاح الدين المنجدء, الحياة الجنسية عند العرب. ط 2 (بيروت» 1975): ص 142؛ ينظر 
أيضًا: التجاني» الفصلان 21-20؛ عمر بن محمد النفزاوي. الروض العاطر في نزهة الخاطر. تحقيق 
جمال جمعة (لندن. 1990)., الفصلان 8-7ء كمال باشا زاده (ابن كمال باشا) رجوع الشيخ إلى صياه 
(د.ن.: د.ت. [بيروت»؛ حوالى 11934).؛ ج 2. الفصل 17. 

(10) النص موجود فى: إحسان عباسء عبد الحميد بن يحيى الكاتب (بيروت». 1988)), 
ص 197. أشكر الدكتور رشيد العناني الذي لفتني إلى هذا النص. 
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فى هذا الخطاب عن الحياة الجنسية فى الجنة - والذي سنأتى على دراسته 
- قليل - وهي أنه خطاب رغبة» ورغبة نهمة بالتحديد» وليس خطاب إشباع. 
فالبعد الشهواني فيه هو النظر وليس اللمسء فالمتعة متصورة بوصفها رغبة 
مشتهاة في الوصول إلى المباهج والمسرات الموصوفة في توافق مع مفاهيم 
الجمال واللذة المتواضع عليهاء والتي يتغنى بها في حد ذاتها. والاستمتاع بهذا 
الجمال وبهذه اللذة كما تم تصنيفها في هذه الكتابات يبقى هامشيًا أمام امتلاك 
القدرة على تخيل صورهما. بكلمات أخرىء إن هذه اللذة هي متعة مشهد 
نرجسي والنشوة باستراق النظر إلى الشريك. 

بناء عليه فإن شهوانية الفردوس ليست في أي حال غير سوية أو غريبة 
الأطوار» وقد طرحت على الرغم من ذلك إشكالية أمام كثير من الكتاب 
الغربيين وتسببت بجدال دام قرونّاء أو أحدثت في الأقل نزعة مدعية للأخلاق 
والتقوى عند بعض الدارسين”'؟. وقد ظلت هذه الرؤية حيال الجنة فى الثقافة 
العربية القروسطية «عقيدة السواد الأعظم من المؤمنين على مر العصور»ة". 
حتى إن المدرسة الكلامية الاعتزالية المناهضة بشدة للتجسيم تركت المضامين 
الجسدية لهذه المرويات خارج حدود استعمال الاستعارة والمجاز لفهمها'2 
على الرغم من أننا نلحظ وجود بعض النزعات المجازية والحلولية في جملة 
من التفاسير الباطنية لذلك الوقت22. 

إلا أنه يجب تأكيد أن الأبعاد الحسية للفردوس فى التقليد الإسلامى ليست 
في أي شكل شهوانية بالكامل» ذلك أن متع الجنة ولذائذها تنخذ أشكالًا عدة 
وتنطوي على جميع الأحاسيس”*"» وهذا لا ينفي بالطبع الأهمية القصوى التي 


(10) على سبيل المثال: «رههاد! صذ (كتمت]؟) معسهمعمنل معطعولءزلهيدم عتط» ,كاعطمعه8 .ع 
.263-87 .مم ,(1925) 1 ,معءاجمهادا 


)212 مم ,(1971 ,كتموط) وعم 1 «ماءى وجبايتر ءانا صل راع ادك-اع تططتهك 
2130 .73-4 .مم .1610 
)214 6 268 .مم ,كأعط8 :3 أيهم ,.لتط1 


(15) للاطلاع على المشهد الكامل للفردوس والجحيم في التقليد الإسلامي بلغة أجنبية يمكن 
الرجوع إلى كتاب صبحي الصالح السابق ذكره؛ وينظر أيضًا: مددعاك! عمدل غم 4هففدنا عامءطهلا عمممك 
1 1981 الإمهطاط) «مناعءسيدوء]! جه طاوعدا زه عل ترماكرءل دلا عتتجواعا 7176 بطتختمك 
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تحظى بها الشهوانية الجنسية. وفوق هذا كلهء فإن حجم المادة النصية التي 
يحتلها هذا النوع من الشهوة في التقاليد الإسلامية الفردوسية لا يبرر القيام بأي 
مبالغة على الرغم من أن الفضول الشهواني لأجيال إسلامية وأوروبية عدة 
في الاطلاع عليها جعلها تحتل موقعًا مركزيًا لا تستحقه بالكامل. إن الشهوة 
الجنسية مكون واحد فقط من المباهج والمسرات في الجنة» إلا أنه لا يمكن 
تتميم المشهد الفردوسي الكامل من دونها كما جاء ذكره في التراث الإسلامي. 
وكغيرها من اللذائذ - كالتلذذ بالطعام» والروائح العطرة» والمجالس المريحة» 
ومتعة الاستماع إلى ما يؤنّس به. والألوان والأشكال الباعثة على السرور - فإننا 
نجد وصف المتعة الشهوانية في نصوص تأسيسية تقوم بتخيل ما لا يخطر في 
البال» وتّسَر بالنظر إلى هذه المتع» وتمجد إمكان الحصول عليها وممارستها 
باستمرار من دون انقطاع. ويكون الحصول على هذه الرغبات خالدًا لآن الرغبة 
نفسها خالدة فى الفردوس. وكما سنرىء فإن المسائل المتعلقة بالجنة توصف 
بأنها مهيأة ومتاحة في حياة من الرفاهية المترفة التي لا حدود لمقاديرها. 


إن عدد الأحاديث النبوية التى تتناول الجنة والفردوس يسير وقليل» 
ويبدو أنه تبلور في القرن التاسع. ويضم التراث النبوي في هذا الصدد عددًا 
من المواضيع المختلفة كتفاصيل محددة عن جغرافية الجنة وأسماء مواضعها 
ونوعية تربتها وأصناف نباتاتها وضروب عمارتهاء إضافة إلى حالة النعمة 
التي يعيشها أهلهاء بما في ذلك المتع الجنسية» والرفاهية على صعيد القوت 
والطعام. وثمة أيضًا بعد احتفالي - طقسي في هذه المرويات يدور حول 
المتع البصرية والابتهاج بها وأهمها رؤية الله مياشرة؟' (ممنوتلا علندء8). 
ويتم الحديث عن كل بُعد من خلال جملة من الأحاديث المختلفة المتنائرة 
في تركيب سردي خام وغير منظم وذي نطاق واسع؛ وربما نجد التجميع 
الأكثر منهجية لهذه المرويات في رسالة محكمة للسيوطي (ت 1506م) 

(16) «ماوالا ء15هء8: مفهوم في اللاهوت المسيحي يعني حرقيًا النظر إلى الله من دون وساطةء 
وهو قائم على قدرة الإنسان المؤمن على التواصل مع الله بصريًا في الآخرة بعد أن كان التواصل بينهما 


روحيًا في الدنيا. وعلى العكس مما قد يؤدي إليه النظر إلى الله في الحياة الدنيا من موت الناظر وهلاكه» 
فإنه في الآخرة يمثل نعمة إلهية وثوابًا للإنسان المؤمن به. (المترجم) 
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بعنوان الدرر الحسان. حيث نجدها موضوعة مع مباحث أخرى متعلقة بها 
من قبيل مراحل الموت والوفاة» وأحداث الآخرة» ووقائع الفتن والملاحم 
في آخر الزمان. ولم يجر إلى الآن فحص هذا التاريخ الدقيق لهذا الجزء 
المحدد من التراث النبوي عن الفردوس أو دراسته فى أي بحث معاصرء 
وسأستخدم في الصفحات التالية هذه المادة في شكلها الأصلي الذي 
وجدت فيه في الخطابات التقليدية بوصفها نصوصًا منفصلة وغير مترابطة. 
في الواقع» لقد استخدمت هذه المواد في صورتها هذه لتشكيل المجموعات 
الحديثية والتفسيرية» وهذه الأخيرة تشكل أساسًا النصوص الأصلية التى 
تك الها تللم اللحاديف: أسسة لين ذلك تأوتشهة الانتضان عله فى 
التي جعلت هذه المرويات مناسبة للخطايات التقليدية التي» وبسبب طبيعة 
تكوينهاء أدخلت تلك العناصر الروائية في نسيجها الخاص بطريقة يظهر 
فيها هذا النسيج مأخودًا بالكامل من النصوص التأسيسية» وإنما بنبرة تأليفية 
أقل. ومن هذا النسيج أيضًا خرجت سرديات أخرى ذات صلة من قبيل تلك 
المتعلقة بالجحيم والنار مثلا. 


المأمول أن تقوم المقاطع التالية بمهمة محدودة هي الخروج من هذه 
السرديات التقليدية عن الشبق الفردوسى بصورة ظاهرية عامة عن هذه المادة 
النصية. ويطرح هذا الأمر البحث في ما هو أساسًا عملية صوغ الخيال والتصور 
في قالب نصي يجعل اللذة أمرًا بلاغيّاء ويقوم بتشكيل خطاب بلاغي عن 
المتعة. كما يطرح أيضّاء بصورة مشابهة لما يمكن أن يجده المرء في نص 
مثالى» مسألة اختزال اللذائذ والفضائل بحقيقتها إلى مجرد مجموعة من الصور 
التمثيلية عنها فحسب. وبشكل عام. فإننا نشهد على وصف مثالي للجنة كما لو 
أنها يوتوبياء كما لو أن أحدهم يقوم باستكشافها وهو بهيئة دليل سياحيء وفق ما 
يقول نورثروب فراي”". وفوق هذاء نحن أمام نصوص قابلة للتحليل بوصفها 
مادة احتفالية ترعاها يوتوبيا مثالية ذات أبعاد اجتماعية وإباحية ووعظية تحدث 
عنها كل من فورييه (,أتتناه5) وماركيز دو ساد (ع520 ع2) ولويولا (2ادلإه.])» 


70 ) جه كونموانا ,(للع) أعنسوالا .8 .5 نمز «روتممانا لمدععائنا 6ه وعلاعتمولا» ءلم رمعطعولح 
.25 .م ,(1966 ,هماوه8 لمة .ذكهالا! ,عع للطمهن) أزوبتهخ1 موامهانا 


26 


وال ات إلى الاأشعال تعن الأباحية الناقية لذالأنها حطات عق امال 
غرامية شهوانية» بل لأنها «نسيج من الصور الإباحية المتجزئة والمجموعة 
في ما بعد في قالب خطابي كتابي من الصور البلاغية»”*'). ويمكن بعد هذا 
بسهولة ملاحظة نماذج متوازية من الخيال العلمي» والقصص المرعبة المثيرة» 
والحكايات الشعبية وإدراك مغزاها ومدلولاتها. 

بالطبع» ثمة أشكال أخرى للتعامل مع هذه المادة النصية لا يمكن عرضها 
كلها فى هذا البحث. فلا تتناول الصفحات التالية الأشكال المتعددة من التلقى 
الجمالي لهذه السرديات: من قبيل إدراجها في النماذج الاجتماعية والزمنية 
للممارسة الورعة والإيمان التقوائي» واستخدامها في فن الوعظ والتبليغ» 
وثقلها وموقعها النسبيين في الحياة الخيالية عبر الأزمنة والأمكنة والمراكز 
الالعتطاعية - الثقافة المختلفة وعلاقتها بالمواة والتضوضل: غير الشرعية: كما 
أننا لا نبحث هنا في مسألة الاستخدامات المجازية للجنة التي أريد منها توضيح 
بعض القضايا الدنيوية: من قبيل المفاهيم ذات النزعة الصوفية التي اعتقدت 
بوجود الخلفاء الأربعة الأوائل (أبو بكرء عمره عثمان. علي) في الجنة قبل خلق 
سائر البشر كأنوار تتحلق حول نور النبي”"؛ أو الأفكار المتأثرة بالزهد والورع 
والمبغضة إجمالا لفتنة النساءء والتي رأت أن معظم سكان جهنم سيكونون من 
النساء ومن الأغنياء؛ أو القول بأن ثمانين أمة من أصل المئة والعشرين المختارة 
والمفضلة في الجنة ستكون إسلامية؛ أو الاعتقاد مثلًا بأن التنعم بلذائذ الآخرة 
يتناسب عكسًا مع التنعم بلذائذ الدنيا». فهذه المسائل تقع خارج حدود 
بحثناء ذلك أنها تمثل البيانات غير الموقرة والمتهكمة على وصف الجنة كما 
يقول على سبيل المثال ابن الراوندي (ت حوالى 860م) والذي يربط بين هذه 
الصور وما يمكن الفلاحين البسطاء أو نساء البدو الأكراد أن يتخيلوه؛ أو كما 
تُظهره التقييدات السلوكية المستمدة من التعاليم الأخلاقية الفلسفية كما نجدها 


(218 .م ,(1976 بعلملا بععل8) (.دمدعا) ععاللا/ا .خآ ,وامبرم اسءتمه/ء2ه3 ,كعطرده8 لودأه 8 

(19) جلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطيء الدرر الحسان في البعث ونعيم الجنان 
(القاهرة» 1312 ه)ء ص 1. 

(20) على سبيل المثال: أحمد بن حتبلء المسندء تحقيق أحمد محمد شاكر (القاهرة» 
3 ها)ءج 1؛ السيوطيء الدرر الحسان» ص 25» والغزالي؛ المحبة والأنس؛ ص 47. 


2117 


مثلّا عند مسكويه (ت 1030م) والذي يرى أن النظرة الشهوية إلى الجنة ليست 
إلا فكرة يتبناها جاهل وضيع وعامي تافه. إذ إنها لا تقود إلا إلى تحقير هذا 
الموتيف الدنيوي”. كما أنني لا أنوي الخوض في أي محاولة لدراسة الأنواع 
الأدبية التي تم تضمين السرديات الفردوسية فيها. ولم أقم بإعداد دراسة بنيوية 
لهذه السرديات بوصفها أساطير وخرافاتء ولم أقم بتحليلها وفقًا لمقولات 
التحليل النفسي وقواعده. والذي قد يستدعي رؤى وأفكارًا من جميع المناهج 
الدراسية الممكنة التى يمكن تطبيقها على هذه المادة والتى أشرت إلى جملة 
منها؛ ولست في صدد تقديم أي تحليل للموتيفات الحكائئة في هذه المادة أو 
القيام بأي دراسة مقارنة عابرة للثقافات. وقد لا يجد القارئ تفسيرات سهلة 
تربط بين هذه المتخيلات والرغبات التي قد تدور في خاطر رجال يعيشون في 
محيط صحراويء وأنبه هنا إلى أننا لا نحاول أيضًا استخدام هذه المادة لمناقشة 
أي تركيبة جندرية. وعوضًا عن هذا كله» ستوفر هذه الدراسة إشارات متعلقة 
بمورفولوجيا العناصر الحسية في هذه السرديات والتي يمكن أن تستخدم لاحقًا 
في دراسات تاريخية وأنثروبولوجية وميثولوجية وتحليلية نفسية. إن السؤال 
المؤرق عن أصول هذه السرديات وتاريخها مستبعد كليًا في هذا المقام» كما 
نقصي البحث أيضًا في تاريخها اللاحق في الكتابات الأدبية اللاتينية القروسطية 
والأوروبية المبكرة. 

بالتوافق مع ما يُلائم الذخيرة الفضولية الإلهية» تمثل الجنة حقلًا 
للتأكيدات» ويُعد الخطاب الذي يُساق حولها تأسيسًا باللغة (1080:565:9) للصور 
البلاغية التي تقوم صفتها اللااحتمالية من خلالها بإبراز مدى الرغبة الملحة 
فيهاء بل وضرورة وجودها وحتميته. ونجد في حديث نبوي ما مفاده أن النار 
تكون أشد سعيرًا كلما كانت محاطة بالرغبات الدنيوية» بينما تحف بالجنة 
جميع مكدرات العيش272. وتصف أحاديث كثيرة يقظة الإنسان المبارك من 
المصير الملعون. وأخرى تتكلم بوضوح على اللذة والألم وتشدد عليها من 


(21) النص في: عبد الأمير الأعسم. تاريخ ابن الراوندي الملحد (بيروت» 1975): ص 4163 
أحمد بن محمد بن مسكويهء تهذيب الأخلاق» تحقيق قسطنطين زريق (بيروت» 6). ص 3-2. 
(22) مسلم بن الحجاج القشيريء الجامع الصحيح. 8 ج (القاهرة؛ 1383 ه)ء ص 143-142. 
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خلال التصريح بأن الحور العين التي يتنعم بها المباركون في الجنة هن زوجات 
أهل النار**؛ وثمة أحاديث أخرى تصف أهل الجنة بأنهم في غفلة تامة عن كل 
شيء إلا عن المتع التي يشهدونها باستمرار*؛ يمكن استخدام كل مجموعة من 
الأحاديث في سياقات خطابية استطرادية. عمومّاء فإن الجنة عالم تتأكد فيه اللذة 
وتتصاعد لتكون أبدية وكاملة» حتى قيل إن أهل الجنة لا ينامون مخافة أن يفوتهم 
شيء من انشغالهم بالمتع واللذائذا”**'. وليست المتع في هذا العالم المكون 
من الكمال الدائم إلا متعًا ظاهرية سرعان ما تزول بفعل إشباع أبدي يُشكل 
ميزة أساسية من ميزات الفردوس. ثمة نوع من البلاغة الإطنابية المبالغ فيها 
فى الحديث عن اللذة ويُعبّر عنها بواسطة صور وأصناف من الأفعال والأشياء 
الممتعة» وهى تشكل خطابًا مغلقًا على سردياته الخاصة بكل ما تحمل من صور 
ومن موضوعات متكررة (0801) تشكل الحقيقة الوحيدة لهذه المرويات. 


يتجاور الحديث عن نعيم الجنة وعذابات النار في النصوص القرانية 
بشكل منتظم وثابت**. ويمكن إطلاق الحكم نفسه على نصوص أخرى ذات 
صلة. وفي جميع المقاييسء يتخذ خطابا الجنة والنار أشكالا متشابهة ومتكاملة 
فى حدودهما الخطابية الواسعة وغير ذلك من الأبعاد. وحالها حال الخطاب 
الفردوسيء تتميز توصيفات النار بنبرتها التأكيدية العالية. وكما يُعبر عن 
لذائذ الجن بأنها كاملة ولا تقوبها شائبة» تنسحب الحال نفسها على عذابات 
الدرجات المختلفة للنار» حيث تكون خالصة وكاملة ولا يعتريها أي نقص: إن 
قطرة واحدة من الزقوم - وهي شجرة في جهنم يأكل منها أهل النار - قادرة 
على تسميم المحيطات والقضاء على رزق أهل الأرض برمته» وإذا بلغت شعلة 


(23) محمد بن يزيد بن ماجةىء السئنء تحقيق محمد فؤاد عبد الياقى (القاهرة» [د.ت.]). 
الحديث 4337. ١‏ 

(24) أبو جعفر محمد بن جرير الطبريء تفسير الطبري: وهو جامع البيان في تفسير القرآن 
(بولاق» 1329-1328 ه). ج 23. ص 13. 

(25) إسماعيل بن عمر بن كثيرء نهاية البداية والنهاية في الفتن والملاحمء تحقيق الشيخ محمد 
فهيم أبو عبيه رئيس بعثة الأزهر الشريف في لبنان» 2 ج (الرياضء 1968). ج 2» ص 296. 

(26) يقارن: .7-8 .م ,عمايا ءانا هنا رطعلةك-اع 
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واحدة من نار جهنم شرق الأرض لأحس أهل الغرب تعدزا ركيا اذا ضوفة 
جبل من جبال الأرض بما يُضرب به مل النار دك لا محالة”©. وفي النار 
جبل من العذاب الأبدي مشيه بجبل سيزيف”**2 (ودااملروة5) يُجبّر أهل جهنم 
على اوور حل حي دين انان لاوش لدف يد عله قد 
ذاب جلدها لينمو لها جلد جديد ما إن يرفعهاء كذلك أنى وضع المعذب رجله 
على الجبل ليصعده ذاب الجلد لينمو غيره» وهكذا كلما نضج جلده أبدل بغيره 
ثم أحر 0 

يتضح بذلك أن الخطاب المتعلق بالجنة (وبشكل ممائثل ذلك المتعلق 
بالنار) قائم على مبدأين يشكلان عناصره: أولهما اللذة التي لا حد لها والتي 
تكون مشبعة دائمّاء وثانيهما التعبير عن هذه اللذة بالحديث عن مقدارها 
وحجمها؛ نظير هذين المبدأين بالنسبة إلى النار هما بالتأكيد أبدية العذاب 
وشدته. ومن المفيد التأكيد أن هذا خارج عن حدود الخطاب المعتاد عن 
الغريب والخيالي في الثقافة العربية - الإسلامية القروسطية. ففي هذا السياق» 
لا يُعبر عن هذا الغريب بما يلائم حجمه؛ بل من خلال تهجين منفر وتجميع 
عشوائي لأجزائه بواسطة تركيب مورفولوجي مشوه”". إلا أنه يمكن مقارنة 
الخطاب الفردوسي بنوعين من السرديات الخيالية العربية التي تتشارك في 
بعض مظاهر واقعيتها الغريبة» حيث يتم توليد العناصر الخيالية من خلال 
تغيير مقاساتها ومقاديرها: السرديات الأخروية» خصوصًا تلك التى تتناول 
أقوام يأجوج ومأجوج. والسرد الخيالي الغني في ألف ليلة وليلة ذات الذخيرة 
الحكائية الرمزية التاريخية الزائفة» خصوصًا تلك المتعلقة بالماضي السحيق. 
ويحتوي كلا النوعين على عناصر مزجية هجينة وغير مألوفة. والأهم أن المادة 


(27) ابن كثير نهاية البداية» ج 2. ص 129. 2145 152. 

(28) تقول الميثولوجيا اليونانية إن سيزيف خدع آلهة الموت فعاقبه كبير الآلهة زيوس بأن جعله 
يحمل صخرة على ظهره وأجبره أن يصعد جبلًا عاليًا كلما وصل إلى قمته تدحرجت الصخرة ة إلى أسفل 
الجبل وكان عليه أن يعود لحملها مرة أخرى. وهكذا صار سيزيف رمرًا للعذاب الأبدي. (المترجم) 

(29) المرجع نفسه. ص 158. 

(30) ينظر: عزيز العظمة؛ العرب والبرايرة (لندن» 1991)؛: ص 197 وما بعدها. 
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الواسعة: إلا أن الآليات المتبعة في 1 التخيل المناحة مختلفة. 


قات التخيلية لأهل الجنة غير محدودة. فمهما كان الذي يتخيله 
المع يتحقق أمامه ماديا بشكل فوريء أي إنه يتم دائمًا تحقيق الرغبة ولا تعود 
بذلك رغبة أبدً01. ويشمل الإشباع غير المحدود للرغبة أيضًا ما تعبر عنه 
أحاديث نادرة تفيد بأن المؤمن ن الموجود في مكان محدد في الجنة قادر على أن 
يتخذ الصورة والهيئة اللتين يرغب فيهما مهما كانتا””2. وعند مدخل الجنة يُسأل 
المؤمنون ما إذا كانوا يرغبون في التنعم بما كان يتنعم به ملوك الأرض» وحين 
يردون بالإيجاب يُعطون عشرة أضعاف ما كان يملك أولئتك”©. وحتى أقلهم 
منزلة في الجنة يملك ثمانين ألمًا من الخدم. واثنتين وسبعين خليلة. ومنزلا من 
اللؤلؤ والياقوت عرضه كالمسافة بين صنعاء اليمن وجنوب سوريا””'. ونجد 
في بعض الروايات أحيانًا أن هذا المنزل في الحقيقة محفور في ياقوتة ضخمة 
عرضها فرسخ وطولها مثل ذلكء» ولها أربعمئة باب من الذهبء. وفي روايات 
أخرى فإن عرضها وطولها مسير ثلاث ليال09©. 


لاعجن فى أن تكون أرضن الجده من المسك».وأن يكون ريحها عابقًا 
بعبيره» وأنهارها من ماء صاف وحليب وعسل وخمرء» وعرضها السموات 
والأرض. ويمكن فهم مقاسات الجنة وعرضها من مقاس أشجارها أيضًاء فظل 
كل شجرة منها يفيء على مساحة تعادل مسير مئة عام. كما أنه كلما قطف من 
فاكهتها ثمرة واحدة نبتت نبتت أخرى بعدها على وجه الفور©©؛ هنا لا يتم قطع الرغبة 
بالإشباع المباشر لهاء بل إنه تتم تلبية الرغبة البصرية وتعويض النقص المحتمل 


(31) مسلم بن الحجاج القشيري» ج 1 ص 114. 

(32) محمد بن عيسى الترمذيء السنن تحقيق إبراهيم عواد (القاهرة» 1382 ه). الرقم 2550. 

(33) الطبريء تفسير الطبري. ج 27. ص 66. 

(34) الترمذيء الرقم 2562. 

(35) الطبري. تة تفسير الطبري. ج 27 ص 94. 

(36) ينظر على سبيل المثال: أبن حنبل» ج 2» ص 13؛ ج 3. ص 207؛ ابن كثيرء نهاية البداية. 
ج 2ص 263. 
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من خلال استعادة حالة التمامية والتحقق الكلى فى المشهد التكاملى الذي لا 
يتجزأ والذي يُنشئ بدوره لذة ورغبة تين ولحطقة هذا التمدد فى أبعاد 
المساحة المكانية والحفظ للسلامة الفيزيولوجية اللو ةرص در كل لعن 
المقاييس الزمنية مع ما يرافق هذا من مفهوم لفورية مستمرة وثابتة» اود 
خارج عن الزمن بسبب عدم حاجته إلى أي جهد يُبذلء» وأبدية تختزل إلى 
حدود اللحظة الواحدة. ويناء عليه» يمكن المرور بتلك الأشجار المشار إليهاء 
والتي يفوح عطرها على امتداد مسير ألف عام بلمح البصر إذا كان المؤمن على 
ظهر الرفرف الموعود في الجنة. وهو حصان مجتّح من الياقوت الأحمر يُعد 
إلى جانب الجمل الأبيض والطيور الحيوانات الوحيدة في الجنة”". و 
يضطجع المؤمن من أهل الجنة ليرتاح» يتمدد سبعين عام" في تعبير عن 
مدى زمني يؤشر إلى أبدية تبلغ بمجرد الاضطجاع. وأما عن التنعم باللباس - 
المصنوع من حرير - فإن الثوب الذي يرتديه المؤمن في الجنة يبدل لونه 
باستمرار» وفي الواقع إنه يفعل ذلك سبعين مرة كل ساعة”””. 

على هذا الأساس» فإن الجنة مشهدية طوباوية يت يتم إظهار تماميتها الدائمة 
التي لا تشوبها شائبة من خلال ال ا ا ويتماشى هذا 
مع طبيعة الأشياء الفردوسية حيث يُتصور كل رجل بالصورة الأمثل: يكون له 
طول آدم (ستون ذراعًا)ء وعمر عيسى المسيح (ثلاثة وثلاثون عامًا)ء» وجمال 
يوسف الصديقء ويتكلم بلغة محمد الخاتم *. فكل واحد من هذه التوصيفات 
يمثل في حقيقته كمالا معيئًا: يرمز آدم إلى البراءة البشرية الفطرية التي ستستعاد 
في الجنةء وعمر المسيح يمثل عمر الرجولة ع لا تزال في قوتهاء وكان 
وح سالا للخماله والعربية لغة القرآن التي تختتم الوجود الإنساني وتبلغ 
به الكمال» وكذلكء فمن الوا ع أنه لمة امل الس جه إن و نتم 


(37) 35-7 برع ,عسابار ءانا مل بلاءاةك-اع] 

(38) الطبريء تفسير الطبري» ج 26» ص 110. 

(39) عبد الرزاق بن همام الصنعاني» المصنف. تحقيق حبيب الأعظمي (بيروت» 1983)» 
الرقم 20868. 

(40) على سبيل المثال: المرجع نفسه. الرقم 20872؛ ابن كثيرء نهاية البداية: ج 2. ص 343 
ويُقارن: الترمذيء الرقم 2545. 
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تأكيد كمال أهل الجنة أكثر فأكثر من خلال الحديث عن غياب القاذورات» 
فهم لا يتنخمون ولا يبولون أو يتغوطون. وقد قيل إنه لا توجد في أجسامهم 
مستقيمات أصلاء كما أن النساء لا يحضن. وفى الحالات النادرة التى يتفل فيها 
التيحمل فان كلاوة رقابه قادزة عل تهلة البغان علياة واى شىء يمك أن 
يخرج من الجسم يخرج ممزوجًا برائحة كأنها المسك؛ إن أجساد أهل الجنة 
في النهاية كاملة وخالدة» وما يستهلكونه من طعام لا يكون لإقامة الصلب 
واستمرار العيشء بل لمجرد اللذة» كما أن القوت المترف الذي يتوفر لهم ليس 
إلا للاستمتاع به وهو غير مرتبط أبدًا بأي حاجة أو عوّز”». 

جرع ب قدو كل طون المدر الكير و سني الصارية الونيية 
وخلال هذه العملية لا يخرج من الرجال والنساء على حد سواء أي سائل 
متوى؛ إذ تعتقد الدراسات الفيزيولوجية القروسطية أن الجنسين يملكان سائلا 
منويًا ضروريًا للإنجاب. ويوصف الجماع بحركة مستمرة شديدة (دحمًا دحمًا) 
لا تنقطع ببلوغ النشوة الجنسية”*» فلا تتبدد لذته بذلك بل هو فعل أبدي. 
وتعادل القوة الجنسية لكل رجل في الجنة قوة مئة رجل في الدنيا تجعله قادرًا 
علن ان امن فنة عدزاء ومنا تون رو ناوه قدرة متالة تكير عق كفا 
للك هبيه بذلاف الكمال الذئ حيطير فى كل تين كنا أخرنا سارناة لقد أعطن 
سليمان القدرة الجنسية لمئة رجل» بكما يظهر أن الى ميك تنم بمقدرة 


ثلاثين إلى أربعين رجلا فحسب 044 


إن غياب النشوة الجنسية [حالة الشيق] فى الجنة أمر لافت» ويؤشر 
بالطبع إلى ما هو أبعد من مجرد الإعلاء من شأن شهوة خاملة أو في مرحلة 
الشيخوخة. ذلك أنه يتطابق مع الترتيب السردي الرئيس الذي يتطلب معنى من 


(41) ينظر مثلا: السيوطيء الدرر الحسان» ص 22-20؛ فخر الدين محمد بن عمر الرازي» 
التفسير الكبير (القاهرة. [د.ت.])» ج 26. ص 137؛ ج 29؛. ص 165. 

(42) لسعاي اريم 0 ابن قيم الجوزية» روضة المحبين» ص 203. 

[والدحم اسم من أسماء التكاح؛ وهو الوطء بتكرار وشدة]. (المترجم) 

(43) الطبريء تفسير الطبري. ج 9. ص 137؛ ابن قيم الجوزية» روضة المحبين» ص 202- 
3. 

(44) التجاني» ص 2357 356-354. 


المتعة الأبدية. ومن اللافت أيضًا أن نهائية الذروة الجنسية لم تُفهم بوصفها 
جانبًا من جوانب الخلود (35:هااممعاء2 أأءءمة مداة)» بل بوصفها لحظة من لحظات 
القدرة الخالدة والقابلية غير المحدودة للتمكين الجنسي الثابت الذي يظهر 
في الهيجان العنيف المعبر عنه من خلال عبارة «دحمًا كما وهنا يتم تأكيد 
البلاغية المشهدية التي يتم فيها تشكيل المفاهيم والرؤى عن الجنة. أضف إلى 
ذلك أن هذا الأمر يخلط البدايات بالنهايات» ويمزج لحظة الذروة بالمضاجعة 
نفسها. وبذلك يمحو الرغبة ويجعلها إشباعًا متزامئًا مع رغبة أخرىء ويقوم 
بتجميد النشاط الجنسي في لحظة أبدية تزول فيها تلك الرغبة - بوصفها أمنية 
تنتظر تحققها - وتتحول إلى صورة إشباع تام: بذلك تتوقف الرغبة عن كونها 
رغبة في الجنة» وتتحول إلى أمنية» وإلى خيال يدور حول رغبة تُّزال فورًا؛ 
تجم: الرغبة في :صورة من الإشباع يمثل. الحقيقة 'القردؤسية القائمة على 
خيالية الرغبة وظاهريتها فحسب. على هذا الأساسء تمامًا كما يكون الحيز 
المكانى غير مترابط ومجرد إشارة إلى ترف مكانىء. وتمامًا كما يكون الزمن 
غير موجود. إذ لا يمكنه أن يتوسط بين البدايات والنهايات بل يمر في المكان 
أسرع من لمح البصرء فإن العملية الجنسية تتجمد في لحظة أبدية من القدرة 
الشهوانية وذلك في مشهدية بلاغية موصوفة. 

بكلمات أخرى. تشكل اللذة الجنسية - أو القدرة الجنسية - بيانًا بصريًا 
عن لذة مفعمة بالرغبات» ولا تعبر عن فعل منطو على رغبة أو متعة؛ وكما 
شك الواطت المادى ا للفردوقق'ببانًا ضئ ترك الا حذوة له وكظه ثقسه به 
الدراسة والفحص كجزء من حالة الكلفة والبرودة البالغين - كالأسطح الصلبة 
للأحجار الكريمة - كذلك لا يُظهر الاجتماع الجنسي مع الحور العين نفسه 
كمتعة للخيال إلا عندما يُعتبر كل مكون من مكونات هذا الاجتماع مثالا عن 
ترف متضخم. وعندما يتحلل مظهر الحور نفسه إلى الأجزاء التي تتكون منها 
الحور. إن الخطاب البلاغي عن المتعة الفردوسية يقوم على سلسلة من الأجزاء 
الفردية الباعثة على المتعة» شأنه في ذلك شأن الخطابات البلاغية المتواضع 
عليها حول جمال المرأة ومفاتنها والذي ابتدأنا به هذا الفصل. 
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ثمة نوع من إجماع عام حول مسألة الأزواج في الجنة (مع بعض 
الاختلافات التي لسنا في صددها هنا). فلكل رجل زوجتان - نساؤه اللاتي 
عاش معهن فى الدنياء وعادة هؤلاء هن زوجاته على الأرض - إضافة إلى سبعين 
من الحور العين”». وفي الجنة متعة إضافية تتأتى من الولدان©*» مع أنه يبدو 
أن بعض المفسرين لم يُضْمّن هذا الاستمتاع أي معنى شهواني بل نقلوا المعنى 
إلى صورة ل هؤلاء الولدان كخدام مجتهدين (مثل غانيمادس (وعلعملامو0) 
ساقي محفل الآلهة في جبل أولمبوس وفق الميثولوجيا اليونانية). في حين أنكر 
مفسرون آخرون بوضوح وجود أي نوع من أنواع الشذوذ الجنسي في الجنة» وقد 
دفع هذا أبا نواس (ت 15-813 8م) الشاعر المعروف بشهوانيته الجنسية الثنائية 
إلى تشجيع أصدقائه على التمتع في هذه الحياة بما سيّحرمون منه في الآخرة”". 

تتعزز مضامين الخيالية المشهدية من خلال الحديث عن سمة العلاقات 
الجنسية فى الجنة والوصف الدقيق الذي يُعطى عن الجمال الكمالى للحور 
زوجها الذي يتمتع بنشاط دائم وقدرة أبدية - ولانهائية أيضًا - على ممارسة 
الجنس معه*. وتغني الحور في الأوقات كلها معبرات عن إخلاصهن 
لأزواجهن وصدفهن معهم وخضوعهن الدائم لهم. وتظهر الحور صفات 
أخرى كلهاء حالها فى ذلك حال باقى الأشياء فى الجنة» أبدية وكمالية وتمثل 


(45) ينظر مثلًا: مسلم بن الحجاج القشري. ج 1» ص 4120 ابن كثير» نهاية البداية» ج 22 
ص 259-258. 

(46) على سبيل المثال: الطبري» تفسير الطبري» ج 29. ص 136؟ أحمد بن يوسف التيفاشي» 
نزهة الألباب فيما لا يوجد في كتاب؛ تحقيق جمال جمعة (لندن» 1992): ص 174. 

(47) الرازي» التفسير الكبير. ج 29.: ص 150-149؛ التيفاشيء ص 175؟ ويُنظر تعليقات 
محمد جلال كشك في: محمد جلال كشكء؛ خواطر مسلم في المسألة الجنسية؛ ط 3 (القاهرة» 1992)؛ 
ص 202. 2072-206. 

(48) على سبيل المثال: الطبري؛ تفسير الطبري» ج 23؛ ص 13؛ ج 27. ص 94؛ أبن قيم 
الجوزية: روضة المحبين.» ص 198-197 202. 
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السمات المعاكسة لسمات نساء الأرض”*». وثمة تأويل لآية قرآنية تحيل إلى 
الولدان المخلدين في الجنة يفيد بأن هؤلاء خدام حقيقيون ونشيطون وصادقون 
في تعلقهم بأسيادهم» في تعارض واضح مع الظاهرة الاجتماعية التي كانت في 
بغداد مثلّا والمتمثلة في ما كان يُعرف بالغلام المؤاجر الذي يُبيح نفسه لقاء أجر 
مالي» فهؤلاء كانوا سيئي السمعة بسبب تحولاتهم وتقلباتهم وطمعهم'””. 

بناء عليه يتصف الجماع الجنسي في الجنة بمشهدية تمثل بيانًا كماليًا 
متحررًا بشكل تام ومشبعًا بالكامل. إن اختزال التجربة مع النساء في الجنة إلى 
بعدها البصري والملموس وإقصاء المعاني الأخرى خدم بشكل جيد تشييء 
هذه الأبعاد فى نطاق المشهدية الخيالية التى تحدثنا عنها. وكان هذا التشيىء 
بالتحديد السبب وراء إسقاط أهمية الكتابات والتقاليد التقوائية - المتعلقة هذا 
العالم - التي تحض على التبادلية في اللذة الجنسية”©. 

إن المتعة التي توفرها الحور متعة مشهدية؛ إنها شيء يُنظر إليه ويتم 
وصفه للاستمتاع به بوصفه مرحلة كمالية لفعل الاستيلاء على هذا الشيء. 
وكونها مشهدية» وتنطوي فحسب على رغبة خيالية ذات إشباع فوريء تكون 
هذه المتعة أبدية ومتماثلة للجميع» ذلك أن كل أهل الجنة» تمامًا كالحوريات» 
خالدون ومتمائثلون في القوة والصفات. من هنا تنشأ اللذة الحسابية المجردة 
التي تستمد فكرتها عن اللذة» الموصوفة بتكاملها وتماثلهاء والتي نصادفها في 
الانفصال السريري [التحليلي] المستخدم في الخطاب الإباحي الذي يتحدث 
مثلا عن عملية فض البكارة» أو يصف سلسلة من ست عشرة وضعية للجماع 
بين الذكر والأنثى تنتهي كل منها بلفظ كنائي مستمد من الأثر الصوتي الذي 


(49) ابن قيم الجوزية» روضة المحبين»ء ص 196-195., 200. 202؛ السيوطيء الدرر 
الحسان. ص 20؟؛ الطبري» تفسير الطبري» ج 23. ص 36. 

(50) يأتى ذكر «الولدان المخلدين» فى سورة الواقعة فى الآية 17؛ ينظر التعليق على هذه الآية 
فى: أبو الحسن الماوردي. التكات والعون: مير الماوردي) تجترى عقي خفن (الكويت 2 )6 
وعن «الغلام المؤاجر» في بغداد وأماكن أخرى. ينظر: التيفاشي. ص 138 وما بعدها. 

(51) يقارن عبارة الغزالي» في: المحبة والأنس. ص 9؛ وينظر على سبيل المثال: ابن قيم 
الجوزية؛ روضة المحبين» ص 177-175؛ التجاني» ص 124-123. 
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ينشأ عن هذه الوضعية أو عن سمات أخرى ذات صلة بها2*2. ويمكن أيضًا 
التفكير بمقارنة هنا مع الانفصال السريري [التحليلي] الذي يستخدمه ماركيز 
دو ساد (5206 عل 015ان:ة11) - وتكون هذه اللذة سادية (5ه5306) حتى ولو لم تكن 
فى جوهرها سادية (©530150) بمعناها الصلب - حيث يكون الفاعل متفرجًا 
00 بينما يكون الفعل بذاته ومفهومه واحدًا؛ إذ يتزامن كل من النظرة إلى 
الفعل والأسلوب الذي يؤدى به. أضف إن ذلك أن فى الحالة الفردوسية» لا 
يمكن المغالاة في تأكيد أن هذه اللذة الجنسية 0000 بأكملها بالمتع التي 
تأتي بها الأعضاء التناسلية بغية تكميل القابلية اللامتناهية على ممارسة الجنس. 


يُطبق هذا التوظيف على الأشياء التي تحتاج أوصافها إلى أن تُقطع 
إلى أجزاء تحمل مشهدية الجمال الكامل والمترف». ذلك أنه لا يمكنها 
الوصول إلى أي تحديد جمالي إذا ما بقيت كتلة واحدة. ويتوافق هذا الجمال 
الظاهري مع المتعة الظاهرية في الاجتماع الجنسي مع الحور العين. ويتركز 
جمال الحور في عيونهن وفي شكل نهودهن (توصف بالكواعب) الصغيرة 
التي تشبه نهدي الفتاة اليافعة في أول شبابهاء ويتطابق هذا المفهوم الجمالي 
مع جمال عائشة زوجة النبي التي كان يحبها!”. وبذلك. يتلاقى مظهر الحور 
مع توصيف معياري كتابي عربي إسلامي من القرون الوسطى يتناول مفهوم 
الجمال** ويتلازم مع السمة المشهدية للخطاب الفردوسي. ويجب التنبيه 
إلى أن النصوص التأسيسية لهذا الجمال تعتمد على توصيفات منفصلة 
لأعضاء البدن. وإذا ما ججمعت الصفات الأمثل لكل عضو مع بعضها بعضاء 
فإننا نصل إلى أشكال غريبة وغير متوقعة بدءًا بالنهدين المتقاربين» والخصر 
الضامرء وصولا إلى الأرداف البالغة الضخامة. إنها الطريقة التي يتم بها صوغ 
الخطاب البلاغي حول الجمال. 


(52) التيفاشي» ص 283-282؛ ابن كمال باشاء ص 147-144. 

(53) ينظر: ابن قيم الجوزية»ء روضة المحبينء ص 197., الذي يُخطىئ في تأويل الكلمة 
[كواعب] والذي يمكن القراءة عنه في: التجاني» ص 318. ومن الواضح هنا أن الحور لسن «ممتلئات»؛ 
كما تجد فى: .5 .م ,طختصرك ع 20020 

(54) ينظر: التجاني؛ ص 318 وما بعدها. 
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يؤول خطاب اللذة الفردوسية بنا مرة أخرى إلى الفخامة المشهدية 
للأشياء في الجنةء ويقوم بتشكيل بلاغياته بناءً على هذا الأساس. إن بشرة 
الحوراء جميلة ناعمةء فجلدها أرق من الغشاء الذي يفصل البيضة عن 
قشرتها”». وفي الوقت عينه. إنها مرآتية (لشدة بياضها) وشفافة (لشدة رقتها): 
يرى الرجل صفحة وجهه معكوسة على جلدها على الرغم من ارتدائها سبعين 
حلة خفيفة'**. وينفذ بصره في جلدها الرقيق فيرى لحمها ولب عظامها كما 
العزانة الأحمرفى إناء الرجاب""'د.وتضت رؤايات أعرى الخور بأنهن 
مخلوقات مركبة: فهن من المسك من أخمص القدمين إلى الركبتين» ومن 
العنبر من الركبتين 0 ومن الكافور أعلى ذلك”*©. 

تُبصر الأشياء في أدنى تفاصيلها الدقيقة» والغوايات التي تستحث الرغبة 
في الاستمتاع وفكرة المتعة اللانهائية والحور العين» كل ذلك لا يغلق باب 
المتع ولا يسد الطريق أمام احتمالات أخرى أكثر رفعة. وهذا السمو في حد 
ذاته مشهدية هو الآخرء فهو في الحقيقة رؤية وجه الله. ولقد أشير إلى هذه 
المسألة بوضوحء. وفي استمرارية للمتع الفردوسية حيث يدمج الجنسي 
بالفدسي”». والمحرك لهذا الدمج وللمتصل الذي يتراصف بموجبه الأمران 

معًا والعلامة التي تؤشر إلى تنفيذهء هذا كله يُشكل المشهدية التي تزخر بمعاني 
اللذة والنعيم. إن توظيف النصوص المقدسة في هذا المقام جمالي صرف» 
حيث يتم فهم النص وتوظيفه جماليًا وحسيًا بشكلٍ كامل؛ وتُحولٌ وجهته إلى 
اللذة والمتعة كما سنرى. ولا يعود النص بذلك دليلا على الإيمان والعمل: إن 
هذه المهمة الدنيوية الخاصة به تتضاءل بعد أن يصير موضوعًا للمتعة البحت. 


(55) الطبري. تفسير الطبري. ج 23. ص 34. 

(56) المرجع نفس ج 26. ص 110. 

(57) الصنعاني» رقم 20867. 

(58) أيو المواهب عبد الوهاب بن أحمد الشعرانى» مختصر التذكرة القرطبية (القاهرة» 
[د.ت.]). ص 103. 1 


(59) ,(ك1985 ر,صمقمما) (.ومة) مملتضعغطكذ مهام ,جبماعا جز بوزاميسعى ,وطتلطيه8 طوطوساعلطم 
.6 ,80-81 .مم 


ويعنون الكاتب الفصل الخاص بالجنة يعنوان غير مناسب هو «الشيق اللامتناهى» عانمقها عط1») 
(«5هع018. : 
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ولا تبدو الكيفية التى يُرى فيها وجه الله مهمة» ولا معرفة المقدار الذي 
يُرى» ولا في أي شكل وما إذا كان نورًا مطلقًا أو شيئًا آخر”». وسابقّاء ضمنت 
هذه المسائل بعمق في الخلافات الكلامية على التجسيم والتشبيه» على أن 
هذا لم يمنع تأثيرها الجمالي المترتب في هذه الرؤية وحتميتهاء أو في تداول 
الصور المتعلقة بها في الكتابات الأدبية ذات الصلة والتي ساهم جزء كبير منها 
في ما بعد كما تدل جميع الإشارات» في بلورة المرويات الحديثية عن الجنة 
والنعيم. كما أن من غير المهم معرفة ما إذا كانت النساء في الجنة قادرات على 
رؤية الله”6» وإن كان الرأي السائد هو القول بإمكان ذلك. أما ما هو وثيق 
الصلة بمشهدية الفردوس والتجربة المرغوبة في الجنة فهو أن رؤية وجه الله 
هي ألذ النعم التي ينالها أهل الجنة”*». وفي الأحوال كلهاء يُقال إن رؤية الله 
مباشرة («5خوآلا 862856) تحدث في فترات منتظمة تحددها أيام خاصة كما في 
بعض الروايات» فيما تتحدث أخرى عن أوقات معينة من النهار يتم فيها هذا 
الأمر. وفي أي حالء تتبع هذه الرؤية إيقاعًا متشابهًا إلى حد بعيد مع الإيقاع 
الدنيوي للصلاة اليومية. وثمة أحاديث أخرى تشتّه هذا الحدث برجال متكئين 
على أرائكهم ينظرون إلى القمر في السماء”©. 

لا نجد تحديدًا لهذه اللقاءات الدورية وطريقتها فى أي مكان» إلا أنه 
يمكن تكوين فكرة تقريبية عما يتضمنه هذا الحدث من خلال التوصيفات 
الكثيرة المتوفرة حول الاستقبال المشهدي الذي يقوم به الله تكريمًا 
للمؤمنين عند وصولهم إلى الجنة. ذلك أن فخامة هذا المشهد وترفه - 
الذي يرأسه الله ويكون فيه الفاعل الرئيس وذروة «السيمفونية العظيمة)*» 
التي تؤدى حينئذ - تستدعي حضور جميع العناصر السابقة التي تحدثنا 


(60) على سبيل المثال: الغزالي؛ المحبة والأنس. ص 41-40؛ مسلم بن الحجاج القشيري» 
ج 1 ص 115-112» والطبريء تفسير الطبري» ج 29. ص 120. 

(61) ابن كثيرء نهاية البدايةء ج 2. ص 302. 

(62) مسلم بن الحجاج القشيري» ج 1 ص 112. 

(63) ابن كثير» نهاية البداية» ج 2 ص 302-301. 

)264 .« ,عءملاائار ءالا هط رطع !581-52 
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عنها باستثناء العناصر الجنسية» فالمتعة التي تمنحها رؤية الله تتجاوز متعة 
الجماع بأشواط. 

يسبق هذا الاستقبال*©» موكب للمؤمنين يقوده آدم ومحمد وسائر الأنبياء. 
وبلمح البصرء يمرون بقصر من الفضة طوله مسير ألف سنة» ثم يمرون بقصر 
من ذهب بالطول نفسه. وبلمح البصر أيضًاء يعبر الموكب قصرًا من الزمرد 
الأخضر طوله مسير ثلاثة آلاف سنة» ثم قصرًا من الياقوت الأحمر طوله أربعة 
آلاف سنة. وحالاء يقطع الجمع قصرًا خامسًا مصنوعًا من الياقوت الأزرق 
طوله مسير خمسة آلاف سنة. ثم قصرًا سادسًا من الزيرجد طوله مسير ستة 
آلاف سنة. وأربعة قصور أخرى مصنوعة من أحجار كريمة مختلفة حتى يصل 
الموكب إلى قصر طوله مسير عشرة آلاف سنة. وبعد اجتياز هذه المسافات 
كلهاء ؛ يلمح أهل الجنة على بعد عشرة # آلا نه ضوة حظيرة المدين الالهنةة 
وحين يبلغونها يجدون أنها مرج أخضر طولها مثل عرضها مسير ألف سنة. وفي 
المرج قصور لا تحصى على باب كل واحد منها تقش اسم المؤمن المبارك 
الذي سيعيش فيه. 


ثم يتابع الجمع مسيره فيصل إلى مرج أكبر فيه صفان من الشجرء تحمل كل 
شجرة سبعين ألف قصر؛ كل قصر بسبعين ألف سرير من الذهب طول كل واحد 
منها ثلاثمئة ذراع. وإذا أراد العبد المؤمن أن يطلع فوق سرير تقلص حتى صار 
مقاسه مناسبّاء فإذا طلع فوقه عاد مثل ما كان. ثم تقام وليمة يقدم فيها الملائكة 
أفضل الطعام في أوان من ذهب وأحجار كريمة. ثم تطير فوق رؤوس المؤمنين 
طيور الجنة مرفرفة بأجنحتها فيسقط منها المسك والعنبر الذي يتعطر به أهل الجنة. 

يجري هذا كله والله خلف حجاب من اللؤلو والنور يُزال عندما تنتهي 
الوليمة الاحتفالية”*”. ثم ثم يقول الله2670: 


(2)65 يستند البيان الذي سيلي إلى السرد الذي تجذه فى: السيوطى» الدرر الحسان» ص 24 وما 
بعدها. 


(66) الطبري. تفسير الطبري» ج 26. ص 109-108. 
(67) السيوطى. الدرر الحسان. ص 29-28. 
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مرحبًا بعبادي وزواريء يا ملاتئكتي: أطربوا عبادي. فتذهب الملائكة فتحضر 
مغاني الجنة من الحور العين؛ والمزامير معلقة بأغصان الشجر. كل شجرة 
فتدخل في تلك المزامير فيسمع لها نغمات لم يسمع السامعون أحسن منها. 
ثم يقول الله للحور العين: أطربوا عبادي. 


فتغني الحور أجمل الألحان وأعذبها. وعندما يُخبر المؤمنون ربهم كم استمتعوا 
بسماع كلماته (القرآن)» يأمر الله ملاكًا أن يضع منبرًا له من الدرجات مثل عدد 
الأنبياء الذي يجلسون في درجاتهمء ويجلس النبي محمد في الدرجة العليا. ثم 
يجلس سائر أمم أهل الجنة على كثبان من مسك وعنبر» ثم 
ينادي المنادي: يا إبراهيم قم واخطب في أمتك. فينهض الخليل قائمًا على 
قدميه ويقرأ الصحف التي أنزلت عليه إلى آخرهاء ثم يجلس العلي الأعلى» 
وينادي المنادي من قبل الله يا موسىء فيقول: لبيك يا رب. فيقول قم 
واخطب في أمتك. فيقوم ويخطب التوراة من أولها إلى آخرهاء ثم يجلس» 
فإذا النداء من قبل الله تعالى: يا عيسى قم واخطب في أمتكء فينهض قائمًا 
على قدميه ويقرأ الإنجيل إلى آخرهء ثم يجلسء فإذا النداء من قبل الله 
تعالى: يا داود فيقول لبيك يا رب. فيقول: إرقّ المنبر وأسمع أحبابي عشر 
سور من الزبورء فينهض قائمًا على قدميه يقرأ الزبور بتسعين صونًا فيطرب 
القوم من صوت داوود طربًا عظيمًا من ذلك الصوت [...] فإذا أفاقوا من 
الطرب يقول لهم الرب جل جلاله: هل سمعتم صونًا أطيب من هذا؟ 
فيقولون: لا يا ربنا ما طرق أسماعنا صوت أطيب من هذاء فإذا النداء من قبل 
الله تعالى: يا حبيبي يا محمدء. إرقٌ المنبر واقرأ [سورتي] طه ويس. فيرقى 
المنبر فيقرأهما فيزيد في الحسن على صوت داود عليه السلام سبعين ضععمًا. 
فيطرب القوم والكراسي من تحتهم وقناديل العرشء وكذلك الملائكة تموج 
من الطربء وكذلك الحور العين والولدان» ولا يبقى ذو روح إلا طرب من 
صوته صلى الله عليه وسلم. ثم يقول الله تعالى: هل سمعتم قراءة أنبيائي 
ورسلي؟ فيقولون نعم يا ربناء فيقول لهم: أتريدون أن تسمعوا قراءة ربكم؟ 
فيقولون بأجمعهم: ما أشوقنا إلى ذلك. [...] فعند ذلك يتلو الرب جل 
جلاله [سورة] الرحمنء وفي رواية أخرى سورة الأنعام» فإذا سمعوا قراءة 
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الحق جل جلاله غابوا عن الوجود وطربت الأملاك والحجب والستور 
والقصور والأشجار وصفقت الأوراق وغردت الأطيار وتماوجت الأنهار 
طربًا لقراءة العزيز الجبار. واهتز العرش ومال الكرسي عبجبّاء ولم يبقَ في 
الجنة شيء إلا واهتز ومال حنيئًا واشتياقا إلى الله تعالى. 
وتستمر تفاصيل المشهد في ما يبدو أنه إضافة إلى متن الرواية: 
وفي الخبر أن أهل الجنة يتمنون أنهم لا يأكلون ولا يشربون إذا سمعوا قراءة 
الرب جل جلاله؛ بل يريدون التلذذ بذلك لحسنه وحلاوته» فإذا أفاقوا من 
الطرب يقول لهم الرب جل جلاله: يا عبادي هل بقي لكم شيء؟ فيقولون 
نعم. لنا النظر إلى وجهك الكريمء فعند ذلك يقول الرب جل جلاله: يا 
كروب”*؛ ارفع الحجاب بيني وبين عبادي» فيرفع الملك الحجاب فتهب 
ريح منها انصقلت ثيابهم وتهللت وجوههم وصفت قلوبهم وسعدت أبدانهم 
[ ثم يقول الله جل جلاله: يا كروب ارفع الحجاب الأعظم بيني وبين 
عبادي» فإذا رفع الحجاب عن وجهه ينادي: من أنا؟ فيقولون: أنت الله. 
فيقول الله تعالى: أنا السلام وأنتم المسلمونء وأنا المؤمن وأنتم المؤمنون» 
وأنا المحجوب وأنتم المحجوبون. هذا كلامي فاسمعوه. وهذا نوري 
فشاهدوه. وهذا وجهي فانظروه. فينظرون إلى وجه الحق جل جلاله بلا 
واسطة ولا حجاب. فإذا وقعت أنوار الحق على وجوههم أشرقت وجوههمء 
ومكثوا ثلاثمئة سنة شاخصين إلى وجهه تعالى. 
يعكس هذا المشهد العظيم في مراحله التصاعدية بالطبع هرمية الكون وتدرجه 
وترتيبه. إلا أن الميزة الأبرز في هذا الصدد ليست هناء بل في الترقي إلى النعم 
الأرفع شأنّاء أي إلى الحد الذي تقف عنده جميع الإمكانات. إن هذه الأخيرة» 
بصرف النظر عن أنواع المتع المعدودة في هذا المشهد. لا حد لها في الواقع» 
ويعود أغلب أهل الجنة إلى هذه اللامحدودية في المتعة البصرية التي يقول فيها 
الغزالي: 


(68) هذا هو التعريب لكلمة لم06 التي يتم ترجمتها في الكتاب المقدس أحيانًا ب اكروبيم» 
أيضًا. وكروب جنس من أجناس الملاتكة يرد ذكره عادة عندما تُذكر الحضرة الإلهية. (المترجم) 
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قمن كان حبه في الدنيا رجاء لنعيم الجنة والحور العين والقصور مُكن من 
الجنة ليتبوأ منها حيث يشاءء فيلعب مع الولدان ويتمتع بالنسوانء فهناك 
تنتهي لذته في الآخرة [...] ومن كان مقصده رب الدار ومالك الملك ولم 
يغلب عليه إلا حب الإخلاص والصدقء أنزل في مقعد صدق عند مليك 
مقتدر. فالأبرار يرتعون في البساتين ويتنعمون في الجنان مع الحور العين 
والولدان» والمقربون ملازمون للحضرة عاكفون بطرفهم عليها [...] ولذلك 
قال الرسول *أكثر أهل الجنة الثله “2690 


(69) الغزالي؛ المحبة والأنس؛ ص 82-81. 
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القسم الرابع 


ارتباكات الالهام التاريخي: 
مآزق تاريخ المؤرخين ومنظوراته 


الفصتل الساتع 


الفكر السياسي السلا مي : 
التأريخ المعاصر وإطار التاريخ”"' 


«لقد راود مالك الشقة بعض الشك في شأن زواجهما بعد أن 
سمع بعض الشائعات عن غرابة أطوارهماء خصوصًا أنه رأى 
ذات ليلة أرابيلا قبل جود بعد أن شربت بعضًا من الكحول؛ 
لقد كان على وشك أن يوجه إليهما إنذارًا بالرحيل إلى أن 
تناهى مصادفة إلى مسمعه صوتها تخاطبه بعبارات حادة قبل 
أن ترميه بحذائها على رأسه. فأدرك حينذاك أن زواجهما 
حقيقيء مستنتبًا أنهما لا بد من أن يكونا زوجين محتّرمين» 
ولم يُضف كلمة واحدة إلى هذا». 

توماس هاردي 


«ألا تعلم أن الإكثار من قراءة النص المقدس يسبب الأذى 
للديانة الكاثوليكية؟). 


البابا بولس الخامس 


(1) أعبر عن شكري العميق لعدد من الأصدقاء والزملاء الذين اطلعوا على مسودة هذا الفصل 
سابقًا وأغنوها بتعليقاتهم وملاحظاتهم» وأخص بالذكر منهم: سعيد أميز أرجومند (لمقصصمزرة 5310).» ناديا 
البغدادي. يانوس باك (820 5مهؤل)ء يهودا إلكانا (همهءااع دفدطعلا)» غارث فودن (معف»«ه2 طمدة)ء وائل 
حلاق» ألموت هؤفرت (110610] اناماة)ء جانيت نلسون (هوواء]3 اعمول)ء ديفيد باورز (ومعبدوم 010ة0)» 
وليد صالح. هايدن وأيت. 
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يلقى التفاعل التاريخي بين الدين والوظائف والتصورات السياسية» والتاريخ 
عموماء ووات! متدرا في السنوات الأخيرة مع توالي التأكيدات للوقوع 
مجددًا في سحر العالم وأسرهء أو الالتفات إلى أن هذا العالم لم يكن مُتحررًا 
من الأوهام والتخرصات كما كان في المقام الأول. على أن هذا المزاج الذي 
يكتسح المناهج البحثية التاريخية لا يزال بنجو من الأنحاء غير حاسم فى 
اتجاهاته ودعائمه على الصعيدين التاريخي والمقهومي وإن وُجدت استثناءات 


اش د 


مخببير 6. 


على هذا الأساسء لا يعود مفاجنًا أن تشكل تصورات القوة والفكر 
السياسي التي تم تطويرها في إطار العمل على التواريخ الإسلامية في العصور 
الحديثة» كما فى العصور الكلاسيكية والوسطىء. حقولا دراسية تستمر فى 
السنوات الأخيرة في جذب انتباه الباحثين إلى هذا المجال الذي قلما كان 
مرحبًا بفكرة تحرر فهمنا للعالم من الأوهام. إلا أنه لم يتم العمل بشكل كاف 
على هذه التصورات عمومًا من المناهج البحثية المختلفة باستثناء ما نجده في 
نطاق الحدود الضيقة للتاريخ السياسي والتاريخ العقائدي للفرق الإسلامية» وما 
شهدناه إلى الآن من اهتمام خاص ببعض الشخصيات الفكرية كابن خلدون 
(ت 1406م) والفارابي (ت 950م). إن الدراسات والأبحاث الأساسية في 
هذا الصدد كانت بشكل عام متناثرة ومتفرقة. ونتيجة جزئية لهذاء فإن الأعمال 
المنهجية والتأليفية الكلية - بخلاف البيانات الموجزة والتلخيصية - كانت 
أيضًا متباعدة وقليلة. أضف إلى ذلك أن هذه الأعمال المتوفرة بين أيدينا 
يعتورها النتقص الذي يظهر غالبًا في انجرافها نحو صيغ ومواقف تجنح إلى 
تأكيد افتراضات عامة مغلوطة لم تُختّبر صحتهاء وإلى تخمينات وظنون تدور 
في أذهان عموم الناس حول مسار التاريخ الإسلامي. 

بناء عليهء فإن ظهور دراستين عامتين ومنهجيتين باللغة الإنكليزية من 
تأليف كل من أنتوني بلاك وباتريشيا كرونه مؤخرًا' يقع موضع ترحيب 


(2) سنناقش العملين الآتيين فى سياق هذا الفصل: ءنمماءا ره بدمكلاع 786 بكاعقا8 بإدمطاههى 
ءأسرواكا اونلعا ,عده قعتئهه :(2011 بطع عناطمالط) ببرععوعرطظ عر وز إعرإورمعظ 76[ بمج اأعنته[1 أوء ةازاوم 
(2004 باعسطصتلط) بزعلاه78 أوءنثنامط - 
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واستحسان فى هذا الحقل البحثى الذي حاولت. بلا شكء الحركات الإسلامية 
الأصوله عن النتوات الاجر الداضية تسريكه رط الفاعليج افيف عن 
التاشرين والمؤلفين على حد متواء:-وفسع هاتان الدزاستان المجال: وابِنعا 
أمام الاطلاع على وضعية هذا الحقل البحثي وتقويمها في إطار العمل على 
تاريخ المفاهيم السياسية الإسلامية» وتسهمان في النظر إلى التقدم الذي يُمكن 
أن يكون قد طرأ عليها منذ الظهور الآأخير العائد إلى خمسة وثلاثين غاعًا خلت 
للكتاب التدريسي الذي أعده وليام مونتغمري وات” “. كما أنهما تساعدان على 
استشراف الآفاق التي يمكن أن يفتحها البحث أو أن يسدها بالكامل. 

ربطا بما سبق» ستحاول المناقشة التالية أن توضح بعض المسائل» وتُرسي 
أسئلة بحثية وتعيد موضعة أخرى عندما تتوفر أسئلة كهذه في الكتابات التي 
نتناولهاء وستساعد في تعريف الحقل البحثي المعروف م الفكر شان 
الإسلامي أو إعادة تعريفه عندما تقترح هذه الأعمال تعريفات وتحديدات أخرى. 
وبادئ ذي بدء. ستعمل المناقشة على توصيف بعض العوامل المعيارية التأريخية 
العامة - السردية والمفهومية والمؤسساتية والشعبية - التي تُشكل شبكة مترابطة 
لدراسة الفكر السياسي الإسلامي. وتُولد هذه العوامل عناصر موضوعاتية ذات 
أهمية مركزية» كما أنها تُقصي عناصر أخرى لا تحظى بالمكانة نفسهاء وبالتالي» 
فإنها تسهم في توجيه المنظور البحثي الذي تم تبنيه في كل من الكتابين الآنمي 
الذكرء واللذين يُعتبّران في حالتنا هذه أنموذجَين توصيفيين لحالة الحقل 
الدرا سي الذي نعمل عليه» آخذين في الاعتبار أن أي حقل بحثي لا بد له من 
أذ ملك عرق خامنا ون الاساف: واللحية الداخلية في المعالجات العامة التي 
يراد لها أن تتحول إلى كتب تدريسية. ولا يُقصَد بهذا ة فى أي حال إنكار حقيقة 
وجود مقا ريات متكلقة :نهنا السقل الك السانات بو التمريخاف العامة الي 
سنعالجها في هذه الدراسة تدلل على درجات وسبل أخرى تم النفاذ من خلالها 
إلى أرجاء البحث وانتشرت عيرها استنتاجات عدة. 


- وقد تقر من هذا الأخير نسيخة أمير كية بعنوان: نزاتوئعناتمنا دتطمسامن) «رماكا هبه يمع سسععهون عابظ ؤهمن 
.(ووع,2 


(3) .([1968] :2003 بطوعسطسصنتفظ) ممتووععممز "6 ,اطونهط1 امء ناموط عنومهاكا ينوللا بمعصمعادوكا .ذا 
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ستنتقل الصفحات التالية إلى مناقشة موضوعات تاريخية جوهرية ومفهومية 
نشأت عن الجهد المبذول في الكتابين اللذين نركز بحثنا فيهما. وبناءً على 
المنظور المُتَبَنى هنا في مقاربة الموضوع العام من خلال دراسة وضعية الحقل 
البحثى كما يُقدمها الكتابان المذكوران» سيّلاحظ القارئ بلا شك أن كاتبه فى 
هق المفحات تند يية المكتاية ومحتواهما الموضوعاتي» وأذالا محص من 
هذا مع صعوبة تطبيق مقاربة نقدية أخرى. على أن عناصر المقاربة البديلة التي 
تنقصنا هنا ستظهر في مقترح نقدمه في الفصل اللاحق من هذا الكتاب. أخيرًاء 
سيتم العمل في مواضع مختلفة على التحديد المفهومي والموضوعاتي لعنصر 
بحثي يُمكن أن نصطلح عليه ب«الفكر السياسي الإسلامي»» وهو ما يتطلب 
تحديدات واضحة للحقل السياسى وللنحو الذي يمكن هذا الأخير أن يُصنف 
وفقّه «إسلاميًا» وللمصادر الأنست فى دراسته؛ فهذه المسألة بالغة الأهمية. 
لقد دأبت الحضارات التى سبقت جضارة الحداثة» بما فيها الحضارتان العربية 
الإسلامية الكلاسيكية والوعنيطة على مناقشة مسائلٌ أضحت في مطلع الأزمنة 
الحديئة وخلالها قضايا تختص بعلم السياسة. ولم يكن مجالا السياسة والفكر 
السياسي كما نفهمهما اليوم غائبين» وإن كانا إلى ذلك الوقت مُتصوّرَين في 
إطار أنواع خطابية مختلفة من قبيل الفلسفة واللاهوت السياسي والفقه والتاريخ 
والميثولوجيا وكتب نصائح الملوك. ولن يكون من الإنصاف افتراض وجود 
حقل مستقل قائم بذاته يعنوان «الفكر السياسي»» كما سكل لاحقاء سواء أكان في 
الأزمنة الكلاسيكية أم في العصور الوسطى. 


أولًّا: المخطط التأريخى: 
الموضوعات الزمنية المتكررة للأصول الفريدة 
وتعاقبات الصعود والانحطاط 


لقد حصلء بلا شكء» تقدم جوهري في بعض المناحي منذ صدور كتاب 
وات. ومن الواضح أن نطاق الموضوعات التي يعالجها كل من بلاك وكرونه؛ 
والمعايير التاريخية والجغرافية التي يعتمدانهاء تعزز القاعدة الإمبيريقية الهزيلة 
التي أسس لها وات بشكل جوهري. والعمل الذي قدمته كرونه عمل ذو نطاق 
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ومعرفة جوهريين. إن تحكمها بالمادة التي تتعاطى معها واتساق البراهين التي 
تسوقها أدق بأشواط مقارنة ببلاك. على أن هذا الأخير عمل على نطاق زمنى 
أوسع؛ فقد وصل في بحثه. على صعيد بعض المجالاات المعتبرة» إلى دراسة 
القضايا إلى يومنا هذاء فيما توقفت كرونه عند حدود القرن الثالث عشر. 


للأسف. يظهر أن هذا التعزيزء في كلتا الحالتين» لا يلاقيه تقدم على 
مستوى المضامين التأريخية» إذ ثمة افتراضات تتعلق بالتحقيب الزمني 
والتقسيمات الموضوعاتية والتصورات المفهومية وأخرى ترتبط نغواضيم 
بالغة الأهمية في الفكر الإسلامي السياسي بقيت كلها على حالها إلى حد 
بعيد ولم تستجب للقاعدة الليية الت و ويبدو أن هذا الأمر مستمّد 
من استعارات أحادية المعايير وعادات وافتراضات تأريخية مسبقة تشكل 
إلى زماننا هذا الطاقة الداخلية لمؤسسة الدراسات الإسلامية فى الجامعات 
الرئية كم أنك رعق إلى خللقه امش من اك افنات وامتقاداح عسي 
ويشتمل كتاب وات على سلسلة من المخططات المختصرة. والتى تكون غالبًا 
تبسيطية ونمطية» الخاصة بجملة من المحطات التاريخية المنتقاة والمنظمة في 
تحقيب زمني خفي - وإنما جوهري - مُقَوابِ في شكل من الصعود المفاجئ 
والانحطاط الطويل والممتد. إنها بنية سردية ومخطط تأريخى مألوف فى 
الكتب التدريسية والمعالجات الشعبية والتصريحات العمومية المتعلقة بالتاريخ 
الإسلاميء وقد أعيد تأكيدهاء بصورة أكثر إتقانّاء في استنتاجات كرونه وبلاك 
في شأن تاريخ الفكر السياسي الإسلامي©. 


(4) في كتاب كرونه بعض الأخطاء التقنية واللغوية وبعض الهفوات المتعلقة بوقوع عدد من 
الأحداث؛ وهي ليست أخطاء تافهة أو عديمة الأهمية؛ أما ناشر كتاب بلاك» فإنه لم يُكلف نفسه عناء 
القيام بجهد إضافي يعوزه الكتاب. ولم يجد إشكالا في صدور الكتاب وفيه كم غير معتاد من الأخطاء 
والهفوات. وسنناقشء في الملحق الخاص بهذا الدراسة» هذه الأخطاء في كل من الكتابين. 

(5) لقد أعيد إنتاج هذا الشكل من الكتابة التأريخية» مع ملاحظة بعض الفوارق» في الدراسات 
الألمانية أيضًا. ينظر العمل الآتي الذي يشي عنوانه بمشروع تأريخي بيّن: 9ه يدمدى ,امودلا .7 

.1981 ,طعتهسك/ا لسة طعسسة) .كله؟ 2 ,معا؟ا جز ارمطء ددع معوددءط:ه ا 
أما الدراسات الفرنسية» فكانت أكثر إتقانًا ودقة. ينظر على سبيل المثال العمل الآتي الذي يشتمل 
على اتجاهات أنثروبولوجية وموضوعاتية أوسع وحنكة منهجية أوثق» وإن عابّه بعض النقص والتعتيم - 
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يفترض كلا العملين نمطا تاريخيًا إسلاميّاء ونمطًا آخر من الفكر السياسي 
ملازمًا لذاك الأول. ويُستهل هذا النمط ببداية هي في الواقع - بملاحظة جميع 
النيات والمقاصد وبصرف النظر عن أي استشهاد بتأثير خارجي من هنا أو هناك - 
بداية من العدم (وانطنه »«ه) من حيث اصطلاحاتها البنيوية» وهي تعمل على تحديد 
نوع من التاريخ يكون تمامًا مستقلًا وفريدًا. ويمكن القول إن من شأن هذا الأمر 
أن يقود إلى التطور السريع وغير المألوف للثقافة الدينية التي ترسو على أنماط 
تدوم قرونًا من الزمن؛ والتي يمكن أن يكون بمقدورها أن تحدد الباعث الرئيس 
على الإنتاج الثقافي» بما فيه ذلك الفكر السياسي. إلا أن هذا الأمر ملازم من 
الناحية الكرونولوجية هبوط الطاقة التاريخية؛ إنها تسلل الوهن والضعف إلى 
بنية كانت ناشطة بالكامل فى بدايتها. ووفق هذا المنظورء يتشكل الفكر السياسى 
الإسلامي بالكامل على مقربة من لحظة بدايته الأولى؛ ثم ينحدر الفكر السياسي 
اللاحق إلى أشكال مبتكرة تتماشى مع ضمور العمل السياسي ومع اللاقياسية بين 
المُثّل الدينية - السياسية الأصلية التي تم منذ ذلك الحين تعزيزها في المخيلة من 
جهة. وحقائق الحياة السياسية ووقائعها من جهة أخرى. لقد أعيد التأكيد في هذا 
الصدد سمة النشوء من العدم المسبغة على هذه البذاية وعلى صفة الانغللاق 
الذاتي الفريد من نوعه ل «الثقافة» التي تنتجهاء وذلك من خلال دمج البعد 
الجغرافي بالتحليل التاريخي. كما أن الظروف التي عاشتها المناطق والبقع التي 
تم تصور المفاهيم السياسية الإسلامية فيها - الأراضي الشرقية للعالم في عصوره 
القديمة المتأخرة - بقيت غامضة واعتّمد بشكل مفرط على أصولها العربية - 
الإسلامية لتحديدها وتعريفها. إن الأحداث لا تقع في أراض ذات مميزات 
وتقاليد محددة» بل تع فى الإسلام» الواقع خارج الحدود الجغرافية والذي 
يمكن المرء أن يصف هذه الكتابة التاريخية بأنها لا تتقدم بواسطة المنهج التعاقبي 
الزمنية المتكررة (زهمه:ههماء) - ريما يكون هذا التوالى قد تمثل أكثر ما تمثل فى 
المخطط البسيط القائم على تعاقبية «القديم - الوسيط - الحديث». 


- فى معالجة المادة التاريخية: (1998 بكأموط) كزمء كول ««مؤك عل إقتاطاوط .ل 
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1. كرونولوجيات الفرادة 


على هذا الأساسء يستغرق القسم الأول من كتاب كرونه - المعنوّن «البدايات» 
بوصفها موضوعًا كرونولوجيًا ل «الأصل» - في العمل على سجلين. الأول 
وهو موضوع الفصل الأول من الكتاب» يرسم اط لما تعتقد الكاتبة أنه 
أصول الإدارة والحكم في الإسلام ويرمي إلى دفع القارئ إلى تقدير الفرادة 
النوعية التي يتحلى بها الفكر السياسي الإسلامي بالنظر إلى معايير الميثولوجيا 
الإسلامية التي سنناقشها أدناه. ويلي هذا فصلان ذوا طبيعة كرونولوجية ينصبان 
على التحقق التاريخي من الأصول العقائدية المبينة في المخطط المشار إليه 
ويتناولان أحداث الفتنة التي وقعت بين عامي 656 و657م©2» والتي شهدت 
تشكل الفرق الإسلامية المختلفة» إضافة إلى العصر الأموي. وهى تتوافق 
بذلك بشكل كبير مع الإطار الزماني - المكاني العام في المخطط الذي قدمه 
وات عن الحقبة التأسيسية للإسلام على يد النبى وخلفاته في المدينة. يلي 
ذلك القسم الثاني الذي يوافق الحقبة التي صنفها وات مرحلة لتدعيم الأسس 
الإمبراطورية للحكم: لقد كان لزامًا على كرونه أن تعنون هذا القسم من كتابها 
ب «أفول التقاليد القبلية» بين عامي 700 و900» والذي ابتقلم في يات تناول 
مجموعة من الرؤى ا المرتبطة بجملة من المذاهب أو الطوائف أو 
الحركات: الخوارجء والمعتزلة» والمذاهب المختلفة للشيعة في الحقبة المبكرة 
والزيدية والشيعية الإمامية وأهل الحديث. وقد نُظر إلى هذه التيارات كلها 
على أنها قامت بتطوير أفكار ومعتقدات عن السلطة الشرعية بانفكاك تام عن 
مؤسسة الخلافة» أي عن الدول الإمبراطورية المَلكية» في إطار من الاستمرارية 
للبدايات الدينية لهذه التيارات وفي تنافر حاد مع الحياة السياسية والتصورات 
التي كانت قد ولدتها. 


أما القسم الثالث من كتاب كرونه فيتناول مسألة يُنظر إليها قياسيًا إلى 
أنها عصر خيبة الأمل والانحدارء ويُعالجها في سياق «التواجه مع عالم 


(6) وهي الفتنة التي وقعت بين المسلمين بعد مقتل الخليفة الثالث عثمان بن عفان. والتي كانت 
لها تداعيات طويلة الذيل على امتداد التاريخ الإسلامي. (المترجم) 
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مشظى» يتوزع على الأفكار السياسية التي نشأت عن التقليد الفارسي» وكتب 
نصائح الملوك. والتيارات الفلسفيةء والمذهب الإسماعيلي (وهو فصل جيد 
بالمناسبة)» والإطار العام للإسلام السني. وبعيدًا من التأثيرات الميلودرامية» 
ولاسيما ما يمكن أن يكون مقصودًا بكلمة «التواجه» أو السبب الذي من أجله 
يُمكن التجزئة السياسية النسبية أن تستحث المفكرين السياسيين الذين ترعرعوا 
بشكل بَيْن في ظل هذه الظروف على التفكير والإنتاج» فإن الرغبة في «التواجه» 
عوضًا عن الرغبة في التفسير أو التأقلم أو التغيير ليست واضحة. ما خلا الحالة 
التي يُمكن فيها المرء أن يفترض أن «المسلمين» - المفتقدين للنظام النبوي 
الذي كان موجودًا أو الذين تنقصهم القوة بسبب خلل فطري وبنيوي فيهم - قد 
شعروا دائمًا بالنتقص والعوّزء ما جعلهم تاليا يمضون ردحًا طويلا من الزمن في 
وضع من التأمل المكثف في الماضي الغابر ومن الوقوف والبكاء على أطلاله. 
وتنتهي النوبة بنا إلى القسم الرابع من الكتاب الذي اتصف بطابع تصنيفي 
منهجي أكثر منه تاريخيء والذي جاء تحت عنوان «الحكومة والمجتمع». 
ويناقش هذا القسم موضوعات أبرزها طبيعة الحكومة ووظائفهاء و«رؤى 
الحرية»» والنظام الاجتماعي» ووضعية المسلمين وغير المسلمين» إضافة إلى 
خاتمة عنونتها المؤلفة «إعادة النظر في الدين والحكومة والمجتمع». 

إن الإطار الذي عمل عليه بلاك أوسع من الناحيتين التاريخية 
والموضوعاتية. يتبنى المؤلف بشكل عام ترتيبًا كرونولوجيًا محاكيًا للذي نراه 
عند كرونه وواتء وبناء عليه» فإنه يكرر جوهريًا بنية الإطار الزماني - المكاني 
نفسهاء ويؤكد توالى الموضوعات المتكررة أو «الأنماط» المرتبطة بالسرد 
التاريخى الذي نجده عند كرونه ووات. ومن بين الأجزاء الأربعة التى تشكل 
قوام كتابه يتناول بلاك في الجزء الأول بداية مرحلة التأسيس»؛ فمرحلة تدعيم 
أسس الدولة» وصولا إلى مرحلة الضمور والضعفء ويتعامل هذا الجزء مع هذه 
المراحل بوصفها وحدة تاريخية مفهومية. وتحت عنوان «الرسول والشريعة» 
بين عامى 622 و2»41000. يعمد هذا الجزء إلى دراسة سيرة النبى» وفكرة 
الملكية تحث الحكمين الأموي والعباسي» ومدرسة أهل الحديث؛ والتشيع؛ 
و«استعادة بلاد فارس» - أي استعادة الأفكار ذات الأصول الفارسية المزعومة 
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عن التنظيم الهرمي لجهاز الحكم - ويصل أخيرًا إلى دراسة الأفكار السياسية 
لفلاسفة المسلمين. ولا يلحظ القارئ أي محاولة لرسم مخطط للسلاسل 
والسببيات التاريخية بقدر ما يجد محاولة لتنظيم مجموعة من الموضوعات 
المتعاقبة أو المتزامنة. أما الجزءان اللاحقان فيتناولان صورة «التواجه» التى 
تمتها كزؤتف وذللكا بالاععيات عار عاط كروت لوس رميعك لفك إلى بح ماه 
إلأناته لسك سطا اوقتا ماما 1 


ففى ما يتعلق بالجزء الثانى. «الدين وسلطة الدولة: المعتقد السنى فى 
الدولة بدن عاق 1000 و1200 قإنه بيصت على النظرية الفقهية الكلاسيكية 
حول الخلافة. والأفكار السياسية لنظام المُلك والغزالي» والفلسفة الكامنة وراء 
النوع الأدبي لكتب نصائح الملوك في الغرب الإسلامي. والشؤون والقضايا 
السياسية المرتبطة بالتصوف. ويتناول الجزء الثالثء» «الشريعة والسيف» بين 
عامى 1220 و1500». بالدراسة عددًا من المفكرين السياسيين الذين عملوا 
فح ا لدت النلطانة الى امفيك قوط الكلؤقة نض البون الطورنين 
(ت 1274م). ابن تيمية (ت 8م الباراني (ت بعد 1357م)» وشبائل 
متنوعة أخرى. أما الجزء الرابع فيناقش الأفكار السياسية التي ظهرت في ظل 
إمبراطوريات الأسلحة النارية العثمانية والصفوية والمغولية المتأخرة (ولقطعد0)» 
وهو بذلك يسد ثغرة مهمة فى الكتابات التاريخية العامة. ويحمل هذا الجزء 
الأخير» حتمّاء عنوان «الإسلام والغرب»». ويقوم بتقديم مناقشة إشكالية خاصة 
بالمحورين التوأمين المتعلقين بالإسلام والحداثة من جهة. والأصولية الإسلامية 
من جهة أخرى؛ وهي مناقشة عملت على تظهير هذين الأخيرين في استمرارية 
جوهرية مع النماذج الأصلية التي يفترض أنها سادت في العصور الوسطى. 

حقيقة أن بلاك ليس متخصصًا بالدراسات العربية ولا الفارسية» بل هو 
باحث في الفكر السياسي الأوروبي القروسطيء أمر يشي بالجرأة على نحو 
ملحوظء. ومدعاة ترحيب خاص. ويستحث هذا الواقع في القارئ توقعًا صائيا 
لإمكان أن يكون تاريخ الفكر السياسي الإسلامي قد جذب أخيرًا انتباه التيار 
الرئيس من الباحثين في مجال الدراسات القروسطية وتاريخ الفكر السياسي» 
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وأنه تم بعد مدة طويلة تجنيس تاريخ الفكر السياسي الإسلامي وتطبيع النظرة 
إليه من الناحية المفهومية» فجرى عرضه على المناهج المعيارية والعدة 
المفهومية للعلوم التاريخية بعيدًا من افتراضات الغرابة» والفرادة الإسلامية» 
والانغلاق الذاتي لهذا التاريخ المحدد. 

إلا أنء في المحصلة» سرعان ما ينهار هذا التوقع للأسف. النقطة 
المحورية هنا هى أن الكتب التى ندرسها هنا بوصفها ممثلة للوضعية التى 
بلغها المجال البحثى هذا جرايطة ون ما بينها من الناحيتين التأريخية لشو 
ويبدو أن بلاك عل امتداد نطاق دراسته ومن دون التفكير مليًا بصورة نقدية» 
قد أذعن للكليشيات الشائعة في ميدان الدراسات الإسلامية على الصعيدين 
المؤسساتي والشعبي والمشتركة بينهما. وفي الوقت نفسه. يظهر أنه يميل إلى 
هذا الإذعان وبنبرة عالية من الاندهاش غير المبرر عندما يتعرض لمسائل في 
الفكر السياسي الإسلامي ليست بالغريبة أو الشاذة على نحو صادمء والتي 
يمكنها إذا ما تم النظر إليها بصورة سليمة» أن تفضي إلى نتائج مهمة في إطار 
الدراسات المقارنة. في المجمل» تشكل الكتب موضع الفحص من الناحية 
المفهومية مجموعة من المتباينات التي تتوافق على جملة من الموضوعات 
المعيارية والتوجهات التأريخية المشتركة مع ملاحظة بعض الفوارق التقنية 
والتشديد على نقاط مختلفة. وتتشارك كلهاء على نحو ماء فى افتراض فرادة 
خاصة (وذ,عمجع أدو) للنظرية السياسية الإسلامية» والتار 5 الإنبلام بشكل أعم. 
وتُستمد هذه الخاصية من «جوهر» يغلب عليه الطابع النصيء قد تم تشكله 
بصورة نهائية» ولا يمكن القول عنه إنه عربي خالص. ويتميز هذا الأخير بأنهى 
أساسّء يتصف بمرجعية ذاتية. وهو منقطع النظير (العمدم كهدى). ولذلك فهو لا 
يسمح أبدًا بأي مقارنات منهجية أو نسقية مع تواريخ أخرى للفكر السياسي. 
وخلافًا للوقائع» يتم اختزال الميزات المشتركة إلى تأثيرات» وعوامل استطاعت 
البقاء حية» وتوافقات غير مباشرة فحسب, عوضًا عن أن تكون صلات مباشرة» 
ووحدات مفهومية كلية» أو اتصاليات تاريخية» ومحطات مختلفة من المثاقفة 
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المتبادلة”2. إن تصريحات بلاك الساذجة والمتفاجئة بوجود أفكار في الفكر 
السياسي الإسلامي مشتركة مع حقبة الفكر السياسي اللاتيني القروسطي نابعة 
من هذا الأمر المشار إليه. 

يُقدم كتابنا هؤلاء تواريخهم المفرطة في النمطية في كتب توضع على 
طاولة قارئ لا يقل تنميطا هو الآخره ويُسمى صراحة «القارئ الغربي». وتُوفْر 
لهذا القارئ فاميل وتكنيدات مخصن مر ضوعات وبزاهيق فد تكو كاد غير 
مألوفة» إلا أنه يُحرم من أي شيء يمكنه أن يظهر مخالفًا للبداهة» وذلك حتى 
على مستوى القارئ العادي الذي يعكف على الصحف والجرائد أو المشاهد 
الذي يتابع برامج التلفزة. بناء عليه» قد لا يفاجئنا أنه قد تم إهمال بعض 
الدراسات العربية الحديثة اللامعة والمتميزة في الموضوعات المعالجة هناء 
وسنأتي على ذكر نزر يسير منها في هذه الدراسة. 


يُحذّر القارئ» من خلال نبرات فردية مختلفة» من الولوج في تاريخ 
يختلف «كليًا»”* عن تاريخ أوروباء بما في ذلك الإمبراطورية البيزنطية وأوروبا 
الغربية في القرون الوسطى. ويتم لفته إلى أن الإسلام (يشتمل على وحلة ثقافية 
مختلفة ومستقلة» يصاحبها «تقليد [...] مترابط منفصل عن الغرب وذو منطق 
خاص يحكمه»”*. إلا أن هذا الإسلام» وربما على نحو غير مستغرب بشدة في 
ظل مزاج عام من الاستقامة السياسية» يمكنه أن يُثير اهتمامًا محمودًا ب «علاقة 
القربى التي تجمعنا بالمختلف»””'". ويجري تقديم الإسلام» وإن لم يكن يعني 


زفق للاطلاع على دليل محكم إمبيريقيًا ومفهوميًا في آن في مقابل العادات المؤسساتية الشائعة 

في ميدان دراسة نشوء الشريعة الإسلامية» مع ملاحظة خاصة للنظام القانوني الرعويء وهو دليل يرفض 
جميع الادعاءات التي تتحدث عن «التوالد العذري» (وزوعمءوممع20ةم) لهذه المنطومة القانونية» ينظر: 

.الأككقم ,]1 2 .مم ,(1987 رععولتتطمموت) صا هأ[ فجه أمنء أمظ ,ورمجو8 رعومتك بم 

استدعت الأطروحة بمجملها بعض النقد والمراجعة؛ ينظر: ؟ه عكناطهة همه عولا» ,ودالةلا بلا 


ا [ه أوتسلامل «رعلقا عتصذاذا براأموط مه كععمع ناكم[ أوتءمتممعط 0مة مقصهظ 1ه دمملأوع0 عط[ تعممعل[1اظع 
79-9 .مم ,(1989) 110 بوءعمخك أويورء نم0 «رمعاسء د47 


زطق 4 .م راتع/:1780 امعناتاوط عتجرواع[ , أأوالا 
ريق ٠‏ .م بوأعقاظ 
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حيرًا مكانيًا محددّاء بوصفه «البديل البراديغمي والأنموذجي لأوروبا»'". 
لقد انبعث هذا الدين من حادثة تاريخية تتمثل فى ظهور النبى محمد والقران 
الذي جاء به وهى واقئة تخد «الحظة القطاع حاسمة في مسار التفكير البشري 
في السياسة والمجتمع»7"» وتقوم بتحضير مسرح الأحداث تمهيدًا لتشكل 
«أنموذجًا من المجتمعات» يتميز «باختلافه النوعي والشامل عن مجتمعات 
الإغريق والرومان وأوروبا فى ظل الحضارة المسيحية»”*'"2. والنتيجة هى أن 
اللغة الاصطلاحية التي 50-0 «نحن» في السياسة الا تسعفنا» في 00 


على نحو أشد حسمّاء فإن الصعوبة التي سيواجهها «القارئ الغربي» في 

فهم الفكر السيّاسي الإسلامي في حقبته الوسيطة تنبع في جزء منها من الافتراض 
المسبق الذي لم يجر التحقق منه قطء. والذي جعل ديانة الإسلام «المصدر 
الرئيس» للتنظير حول فكرة الدولة”''» مع ملاحظة أن هذا المسار التاريخي 
العريف يدا مع ظهور القرآن»”*'". وبالطبع» فإن هذا الأمر إن كان صحيحًاء أي 
إن التاريخ الإسلامي والفكر السياسي اللذين أنتجتها قد انبجس من كتاب واحد 
تمامًا كما لقت حواء من ضلع آدم» فسيبدو مدهشًا حمًا لوقوعه خارج مسار 
التاريخ الإنساني عموماء وسيؤكد هذا ادعاءات الفرادة التي يطرحها التراث 
الإسلامي الديني. لقد ادعيّ أن «انصهار» الدين والسياسة - يفرض الاصطلاح 
المستخدم غموضا وضبابية في التحديدات ينتج منهما حالة خطابية تفترض كل 
شيء بناءً على لاشيء - لم يكن كاملًا فحسبء بل إنه كان اكتمالًا فريدًا من نوعه 
بين مجموعة من المجتمعات المعقدة التركيب. وقيل إنه لم يسبق للشرق الأدنى 
أن شهد حالة مماثلة قبل مجيء الإسلام”". وسنعالج مسألة هذا الافتراض 
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المسبق بوجود حالة استثنائية تخص الإسلام في هذه الدراسة من منظور أعم. 
وأجد لزامًا علي أن أبقى بعيدًا هنا من الاهتمام بأي تحديد آخر يتعلق بالعنوان 
المفترض الذي قيض للفرادة المُسبغة على التاريخ الإسلامي. 


تقوم هذه الفرادة على افتراض أساس تسميه كرونه”*" «الهوية الكاملة» 
للدين والدولة والمجتمع*". وبالطيبع» إنه لمن الصعوية يمكان محاولة 
تصور «هوية كاملة» كهذه في سياق أي تاريخ. أضف إلى ذلك أن شكوكية 
كرونه المبررة والمتميزة بنقد المصادر وتفحصهاء والتي تتساءل عن طبيعة 
المعرفة التى يجب امتلاكها عن «البداية» 0 على نحو ماء تحدد كرونه فى 
كتابها هذه البداية بصورة أكثر امتدادًا وتعقيدًا من بلاك, إلا أنها [البداية] 
تبقى مقتضبة ومجرد تربة تحتضن بذور المستقبل - والتي يمكنها أن 
تسمح بمحاولة إمبيريقية لإعادة تصور الحالة الارواةكم كانت عليه في 
حينه””*2» هذه الشكوكية نفسها سيكون بمقدورها إبطال أي إمكان لإطلاق 
المسلمات حول ظرف أولي يُستعاد بوصفه المنبع الرئيس لما تلاه. مع 
ذلك. يُنظر إلى الجماعة الإسلامية. أو الأمة. على اعتبار أنها منذ البداية 
(دناذهة مه) كانت «جماعة شاملة الأهداف». فالاجتماع البشري والدولة في 
هذه الحالة شىءٌ واحد”'2 يرتبط بالدولة الإمبراطورية العربية - المسلمة 
القائمة في عالم الواقع والتي شكلت ركيزة تاريخ تلك الجماعة من خلال 
الاتفصال. 


)218 .6 .م ,.للط1 


(19) إن النص المرجعى لهذا بالطبع هو : :2 نزفنةا3 4 .77هاع[ أمنونوع/ا ,نهطعمنم© وه .8 .6 
0 (1953 ,معدعتك) صمةاو املع امسيكايت 


للاطلاع على استعمالات الصورة المجازية المتعلقة بهذه «الهوية المثالية» التي تشكل المعبر إلى 
الغموض حاف الدراسات الإسلامية» ينظر: 210:65 الإوهاوموعطامة أدطانت لمة وطوعة عط1» ,أنامعم] .لهم 
عه «عذاه م1011 :أمنناءءأأء1::آ أمعةق عط لزه كتعت) 776 :هذ «رنةطعصتحن وملا علاقاكران 2ه لوطععكلاة عطا مه 

,3 .مقط ,(1976 ,وعاععصهم دما لمة لزعأععاءع8) (.كمقعا) الأعمتمقت .ذا ,كلع امم كر 


بالطبع؛ تمثل هذه الصورة البلاغية الخطابية مكونًا مهما في المقاربة الثقافية - المورفولوجية للتاريخ 
وتطغى على كتابة التاريخ الإسلامي. 
)220 2 .م ,عنتهرهاك] أمبونلعلا ,عودمت 
01) .15 ,13 .هم ,.لزط1 
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بطريقة ماء هذه الجماعة المستوفية لغايتها كلها - أي هذا الاجتماع 
الكنسي العام والشامل** (دذهةا“#اء) - تذكرنا بالمفهوم الذاتي للمجتمعات 
البروتستانتية الراديكالية وبنظائره الأيديولوجية والأصولية الإسلامية في العصر 
الحيتع اك مما تدك ناو الإمواطو ريات اللاي ان العصور القديية 
المتاخرف و التسور الوسيطر كينا أن الكقارة” بين تعدين المالفيي علدا أذ 
عفوّاء ستنهار مباشرة وبشكل واضح بسبب الفروق على مستوى المقاييس. 
على أن الافتراض المعياري بوجود اهوية مثالية) شبيهة(27) 
عملية تبادلية في قراءة للتاريخ انطلاقًا من النصوص والأشكال الأخرى من 
التعبيرات الأيديولوجية والتسامى الخطابى*©» والمستمدة كلها من الأحداث 
السياسية اللاحقة - يشكل مكونا أمنانمًا وَضمتًا فى المقاربة التأرييعية التي 
نجدها في الكتب موضع الدراسة. إن التماهي الكامن بين النص والحدث. 

شتراكهما في الجوهر نفسهء يصعٌّب مسألة تخصيص المعابير الحاكمة 
ا النسانى » بوصقة مواضوغًا تحدذا للتاراسة مالفا ع أشكال التعيين 
والتصريح الأخرى التي رافقت عملية معالجة الأحداث السياسية. 


- وما يستتبعه من 


2 . الافتراضات المتأثرة بالتيارات النص 3 ة الكتابية -5) 


إن مقارنة من قبيل تلك المقترحة بين الجوانب المختلفة لحركة الإصلاح 
الديني من جهة - المقارنة هنا متضمنة في تبني مفهوم الإصلاح الديني في 


(22) الكلمة اليونانية ؤ6الاء كانت تؤشر إلى المجلس السياسي العام الذي كان قوام الديمقراطية 
الإغريقية في أثينا في عصرها الذهبي. ومع ازدهار المسيحية» استعيرت الكلمة للإشارة إلى الكنيسة لما فيها 
من صفة جامعة وحاضنة. ومن ذلك مثلا كلمة #دذاهة الفرنسية. (المترجم) 


(2)23 لعل أكثرها منهجية ة واتساقًا ما تنجذه عند: إه برومامةء350 182 10 10(1اع 1710011 1ك الالاعآ .11 
(1930-1933 رقه0ممآ) .كاه 2 ,ماكز 


ونشرت الطبعة الثانية يعنوان:. (1962 ,تماءمعء ,1957 بكوعء8 ل[اتوععناتهنا ععلتعطمية2) «ماعط ره عبباعنصاك 1786 
في سياق الفكر السياسي والاجتماعي الإسلامي أيضًاء وبنبرة عاطفية عززها صدى أفكار القديس 
أوغسطين» يمكن ذكر المصدر الأتى: .(1967 بوتعةط) ءانه #اأيعيام غانه ما بأعلعة0 نآ 
(24) لقراءة تحذير واضح من خطورة الإفراط في مثل هذه الإجراءات الاختزالية التي يُقلب فيها 
الكون رأسًا على عقب»ء وللاطلاع على أنموذج مثالي الحس التاريخي» ينظر: ,معطو .© 


كعأصلاعم كعا :0385 «رلمعلومائاط "1 :هم 0 اتمعل عل كععدعلانه كعل صملئدكتانانت'! عند كمم ندعل أكدم» 
.81-90 .ممع ,(1977 ركلاءكقهنة(1) ءأونء1ل76 عراوائاج' | 00015 1015 الاكياتد 


(25) نعني بالتيارات النصية تلك التي تحاول دائمًا الالتصاق بالنصء ولا سيما الديني منه. - 
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النص المقدس وتأثيره النصي في الديانة» وقد شاعت هذه الفكرة وتسربت إلى 
الثقافة التاريخية العامة وصبغت كثيرًا من الدراسات والأبحاث عن الإسلام منذ 
القرن التاسع عشر كما سنبين - والتصورات الإسلامية المزعومة المتمحورة 
حول الجماعة المستوفية جميع الغايات من جهة أخرى. قد تكون مهمة في 
دراسة تاريخ الأديان» هذا إن لم تكن ذات شأن بالنسبة إلى المسألتين المهمتين 
اللتين جعلتا مقاربة كهذه مقاربة مرتبكة من حيث الترتيب الكرونولوجي 
للأحداث. ولعل هذا هو التعليق الأول الذي يرد على نمط الكتابة التاريخية 
الذي يحكم ميدان الفكر السياسي الإسلامي عمومًا. وذلك لسبب محدد. 
وهو أن كالفن*© وأعلامًا آخرين من أعلام الإصلاح الديني وجدوا أمامهم 
نضًا دينيًا في كتاب محدد ومعروف جيدّاء وذلك بصرف النظر عن العناصر 
الكتابية والنسخ اللاتينية التي تتنازع على صحتها طوائف مسيحية مختلفةه 
وليس أقل هذه المشاكل ما يتعلق بضرورة ضبط المسائل وإرساء النص تمهيدًا 
لتنقيحه وطباعته وترجمة الكتاب المقدس إلى اللهجات الأوروبية المحلية. 
كما وجدوا أيضًا ترانًا نصيًا كهنوتيًا متصلًا بآباء الكنيسة» وقد عالجوا كثيرًا من 
عناصره فرفضوا بعضها ورفعوا شأن بعضها الآخر. في المقابل» لم يكن في 
حوزة المسلمين الأوائل في صدر الإسلام أو في «البداية» التي أشرنا إليهاء إلا 
نص متناثر ارتبط بتراث غير تام ينطوي على ممارسات وتأويلات لم تكن قد 
تبلورت. وقد عزا عدد لا يُستهان به من الدراسات الغربية والإسلامية إلى هذه 
الذاية #لذسما واعلتا عائلا محوزة اللغة:وتنسوا إلبها دعا من الاكمال النهائن 
والخاسم معرها يناي اليم ب#اعسوقا نظام مويدو وسعائر ملل البذأية :د 
(«نانه يُشكل صدَّى للأنظمة اللاوية القديمة» دُرج على تسميته الشريعة. وقد لا 
يكون هذا مفاجنًاء خصوصًا أن الدراسات الغربية عن الإسلام - كما تم تصورها 


حوتُعرف هذه التيارات بالإتكليزية ب «ونادسهمةه: التي قد تُترجم أحيانًا إلى العربية ب «الكتابية». 
(المترجم) 
(26) هو جان كالفن (ت 1564) أحد أعلام الإصلاح الديني في فرنساء ومؤسس مذهب بات 
يعرف في ما بعد بالكالفنية (ذذهذ021). والذي يدعو إلى التقشف والزهد في الدنيا ويقول بوجود نوع 
من «القدر» المسبق الذي يُحدد مصير الإنسان في الدنيا والآخرة. (المترجم) 
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تقليديًا - تبدو أنها تعكسء. من خلال انسجام مفهومي وسذاجة متعمدة عموماء 
صورة مسقطة عن البدايات الإسلامية» وذلك بواسطة مناهج تقليدية محدثة 
تحولت لاحمقًا إلى متاح أصولية. وفي النهاية» فإن القراءة المستأثرة للإسلام 
والقرآن مصاغة بناءً على معيار تم إرساؤه في القرن التاسع عشر في الدراسات 
والأبحاث عن اليهودية عمومًا والحاخامية تحديدًاء وذلك بإهمال واقع أساس 
هو انعدام وجود مثيل نصي قرآني مساو للبوتقة التشريعية التي نجدها في سفر 
اللاويين وسفري العدد وتثنية الا شتراع؛ وأن الفقه الإسلامي؛ إذا ما تم التدبر 

فى النظر إليه بعناية» يشكل مادة غير قرانية ومن خارج النصوص التأسيسية» 
وذلك على الرغم من هيئته الهاغادية العامة27©. 


أهم من ذلك كله وجود ارتباك كرونولوجي ذو تأثير أوسع قد لا يُعنى 
ب «البداية» فحسبء بل بسياق التاريخ الإسلامي بأسره وصولا إلى القرن 
التاسع عشرء وبالتاريخ المسيحي وحدلة إلى حقبة الإصلاح الديني. ولهذه 
المسألة علاقة بتصور النص التأسيسى وتقنيات قراءة التراث الكتابى والتعامل 
معه. ذلك كله فى سياق الأخذ فى الاعتبار الأخرافين المكدرك الذي يقول إن 
القرآن ليس متبع الفكر السياسي الإسلامي فحسبء بل «مخطط حياة» متكامل. 
وقد استطاع هذا الأمرء إلى جانب الإصلاح الديني ونزعة الأنسنة المستمدة 
من العصور القديمة المتأخرة في القرنين السادس عشر والسابع عشرء إنتاج 
مفهوم فيلولوجي عن النص تسمح للكتاب المقدس أن يكون ذخيرة نهائية 
ومحسومة للمعاني ومستغتيًا عن أي واسطة لبلوغه؛ وأن يُقارّبَ بشكل تكاملي 
تحت عنوان مباشرة المصادر (55:65 20)» وأن يمسى سهل المنال بالنسبة إلى 
شخص - ليس بالضرورة أن يكون ذا ثقافة عامية إلى حد بعيد - يتحاشى كل 
شىء باستثناء الأصولية والاقتصار على النص (2عنهمنءة هاءمده داهة). على أن 
ل النصء إسلاميًا أو مسيحيّء في العصور القديمة المتأخرة أو العصور 


(27) الهاغادا (11388203): نص يهودي تقليدي يروي قصة الليلتين الأوليين لخروج اليهود من 
مصره ويتلوه اليهود عادة على مائدة عيد الفصح؛ وهو من النصوص غير الرسمية في اليهودية ولا يُنسب 
إلى الكتاب المقدسء حتى إنه يُنزل منزلة أقل من التلمود عند بعضهم. وقد يُشار إليه أحيانًا باسم #سفر 
الخروج الجديد». (المترجم) 


الوسطىء لم يسمح للتدبير البروكرستي* الجاد الخاص بهذا الشعار الكلي 
الحضور بأن يأخذ مداه بالطريقة التي قد يتطلبها ما يُصطلح على تسميته 
عمومًا المنهج الأصولي. وعلى غرار مبادئ بسيطة أخرىء فإن شعار اتباع 
النص والنص وحلده (28ندئمن5 5018) والرغبة العارمة بمباشرة المصادر من دون 
واسطة (62065 20) دخلا حيز التنفيذ فعلاء حتى أن ذلك تخطى حاجز الممارسة 
الطقوسية الشديدة الالتصاق بنص الكتاب المقدس (كما يُعبر لسينغ الذي صاغ 
عبارة خاصة تسخر من عبادة الكتاب وما فيه هي /ماةاونا0ن) المتعدد المعنى 
الملتبس والمختلف من الناحيتين النصية والتاريخيةء» وقد عكس هذا الأمد 
التعقيدَ الكبير الذي تنطوي عليه مرحلة الإصلاح الديني نفسها*©. 


إن التقنيات البلاغية والفيلولوجية ما قبل الحديثة في قراءة النصوص 
حالت دون معالجتها على أساس أنها أحادية المصدر والمقصد وذات معان 
أصلية يجب العمل على استرجاعها بصورة نهائية وفمًا لاصطلاحات التحقيق 


(28) فى الأساطير اليونانية القديمة» كان بروكرست (5غ:5نمعمءع5) لصًا وقاتلا يعتدي على الناس» 
وكان من عادته أن يقوم بمط أجسادهم أو قص أرجلهم ليتناسب طولهم مع طول سرير حديد كان 
يأسرهم فيه. وأما صفة البروكرستية (685اقد52000) اليوم فتعني «فرض قوالب» دونما اكتراث بالاختلافات 
والمفوارق والظروف المحيطة بأمر ماء بل يتم إقحامها عنوة في الإطار الفكري المعد مسبقًا مع ما يرافق 
هذا من تشوهات تطاوله وتغيره» وذلك فى محاكاة لما كان يفعله بروكرست مع ضحاياف ويمكن 
ترجمتها ب «التفصيل على مقاس مسبق». (المترجم) 

(29) إن القراءات التي يمكن ذكرها حول هذا الموضوع كثيرة. ينظر تحديدًا: ,6اعن5 .8 

:55-88 .مم ,(1971) 1 .مج ,16 .آمب ,سدم لس و«بو ساسع «باأعدكعدهقصمواءج ععل عددعءادسمقامطء5» 
وذلك لقراءة أغراض تنخص المراجعة والتتبع لما تقدم. وينظر أيضًا: امسءاامسط 706 بطنهبوءلا .م 
4-7 .ذمهطء ,(1987 ,0:ه0:1) درم ة)وسودملكء 1 ت«معممسباط عط زه كترزونس0 

وللاطلاع على اعتبارات تاريخية عامة» ينظر تحديدًا: برفبالى 4م اعمط عط زه اندع موك 1186 ,ممعا .م 
1 [8 .مم ,(1991 لملا بجعل8 مه 0<10:0) كك دكلاماء ددمل أوعتمماكناط «ععامط! ره كرون 0 1176 دز 


ولقراءة دراسات تحليلية» ينظر على وجه الخصوص: «مناماة معام اء ءتمعذامطجبرزد ,دهئه100 هم 12 
بكاكةط) عنوماهلأطع ها ع2 عناوثاقت ع«أماكةط] .ء1وا«هلا و| ع4 عه0/ظ ,أصااواناوء0 .8 :2 أتقم ,(1978 ,وتعوط) 
ب(1999) 186 ,أعضبغعه2 «روعاعه101أام 5ع 266 مم عءتماولط عقا عننه2 .عألزعا ناج عزلااآ دال[» رطمعول .© :(1989 

ب(1990) بإومامائطم سعلا عط[ مه عناددا [داععم؟ ,1 .مم ,65 .آمثا ,تسجبايععمك 300 ,4-27 .مم 


ولقراءة بعض النصوص الإسلامية التى للا تزال دراستها فى مرحلة البداية» ينظر محديداة محمد الحداد 
محمد عبله: قراءة جديدة فى كتاب الإصلاح الإسلامى (بيروت» 3ع) ص 78 وما بعدهاء و .0 .للا 
عط كه مملغماءءم عنم[ كوتممنع نالع ملم و'مقاءهة)ؤ15! أقعلءتممظ مخ تعسامنيى5 5ه ومتمعكل!ز عنم1 عط1» بطاتمد 

.487-05 .مم ١1 )١1980(,‏ ,كءافنةا5 اأكدط عللفنائط ره أدسنامل أددم اد سع!1! «رمة نه 


23ظ20 


التاريخي (على الرغم من أن مقاربة كهذه وّجدت بالفعل في البداية» إلا أنها 
استخدمت بصورة غير متسقة بتانًا ولغايات براغماتية وبلاغية) الذي يكون 
عرضة لحكم نهائي حاسم ناف للفوارق والاختلافات. وعمليّاء فقد دب على 
النظر إلى النصوص. بما فى ذلك المقدسة منهاء بوصفها نصوصًا متداخلة. 
ومتسبويجة بإحكام بواشظة الحنظور الراشخ الحاكم على التراث وعلى عملية 
التعليق والتحشية عليه. والمفعم بقراءات مختلفة تقوم على جملة من العناصر 
اللغوية والسيميائية والمفهومية المتضمنة فى التقاليد التعليقية والتفسيرية المختلفة 
التي» على غرار التراث التأويلي رقا تغطي نطافًا واسعًا يراوح ما بين 
الكاريجماتية**2 والافتراضات القائلة بوجود موضوعية ملازمة للمعنى””'. وقد 
درج على الاعتقاد بأن هذه الأخيرة هي موضوعية معجمية وقواعدية ونحوية» 
وبصورة أعمء تتصف بكونها فيلولوجية في المقام الأول» إضافة إلى كونها 
تاريخية أيضًا كما يُبين ذلك نوع الكتابة التفسيرية الذي نجده في كتب أسباب 
النزول» وهو نوع من التأويل القرآني الذي يسعى إلى فهم العبارة القرآنية في 
ضوء الظرف التاريخي الذي نزلت فيه. إن العلاقة بين اللغة والحقيقة في الثقافة 
العريية القروسظية كانت غلاقة معقدة :وقد كان تشتر ل على اللاعوتين المسلمية 
في ذلك الوقت أن يحوزوا خلفية معتبرة في علم البلاغة وغير ذلك من تقنيات 
التأويل02. 

ليس مفاجنًا فى هذه الظروف أن أحدًا من لاهوتيى المسلمين فى العصر 
الوسيط لم يتدفع مدعيًا بأن القرآن» وبجميع طاقاته التمثيلية» يشكل «مخططًا 


(30) الكاريجما (2لمع لع »!) هي طريقة في تعليم الكتاب المقدس من خلال الوعظ والنصح 

على غزار الفتريقة التي كان المسيع ينمه (المترجي) 
(31) ينظر: ,(1970 ,مع بحوكا بسعل!) «متئماءبممعا«ل جز برمدكط دق ببرواممدماةط7 لمه فنع ,تنهمعنع بم 
26-7 .مم 
وينظر تحليل هذا المقطع بالنظر إلى أدب العصور الوسطى الأوروبية في : ©7/ مر هالاعاكننا بكلء6ا5 .8 
.39-40 .مم ,(1990 بقتطماع20اتطط) بعمط عم رن ك5عكنا ء8) «0 .د16 
(32) سيكون علي من الآن فصاعدًا أن أتبع«سئّة» كرونهء أو مثالها الخلاصي: اعدعندملا ,عدم 
1 بم .ع ألجه|كل1 


وأن أحيل إلى منشوراتى الخاصة: ,هولهما) كعناءع50 عناممادا واه اطهياهة1 عنطوعك ,عدخ -اى .ذه 
١‏ 5 114 .مم ,(1986 


24ظ2 


حياتيّا؛ كاملا؛ فلقد كان هذا كلامًا فارعًا بالنسبة إليه. لم يقم أحد من هؤلاء 
باستنباط مفاهيم الدولة والفكر السياسي أو أي مخطط تنظيمي للمجتمع من 
النصوص التأسيسية؛ لقد كان هذا ممكنًا في حالة وحيدة فقط تمثلت في البناء 
الأصولي الحديث الذي قام على أساس من الاحتمالات المرجحة في الكتابة 
التاريخية. بكلمات أخرىء اقتصر استعمال القرآن على الاحتجاج والبرهان» 
من دون أن يتعداه إلى «التطبيق». وفى الخطاب الدينى» كانت عملية إضافة 
ااتجلفاتت »نو للوزلشن. وطتاعة "الجلهمات والشبيرات ونا انه لله من 
إجراءات نصية قعل كلها في إطار تحديث النص وجعله مساوقًا للحالة 
الزمنية (500ةه«هنععة). كان ذلك كلهء في إطار المبحث التاريخيء مقترنًا 
بالإصلاح الديني» خصوصا مع سيادة المدرسة الوضعية في القرن التاسع عشرء 
حيث سعت إجراءات نقد النصوص إلى العثور على وثائق أصلية تنطوي على 
معان ظاهرية مختزنة فيها. 

ما كان يشغل بال اللاهوتيين المسلمين القروسطيين كان السؤال عما 
يمكن النص التأسيسي أن يقدمه إلى أنواع متعددة من التأليف وأهداف 
وسياقات مختلفة؛ وإن درجة اعتبار نص القرآن (أو نص الحديث النبوي في 
هذه الحالة) «مفرطًا من الترميز» أو «ضعيف الترميز» لم تكن بالمسألة التي 
يمكن أن تحيل إلى إجابة حاسمة» بل هي متروكة إلى المجتمع والسياقات 
الثقافية والخطابية لانتشار النصوص التأسيسية والقائمة كلها على احتمال أوجه 
متعددة!07, لم يكن الاهتمام منصبًا على مجرد الإعلان عن جملة من مفاهيم 
معالجة المصادر مباشرة (60:65 34)» وهي مفاهيم كلية الحضور في الإسلام 
والمستخة والبهوديةة كل كان الأمر متجلقًا بإقراك أنتإغلانا عمائلا إما أن يكون 
خاوي المعنى وإما أن يكون غير مترابط منطقيًا ما لم يترافق مع برنامج براغماتي 
وهرمنوطيقي محكم. وفي حالة القرآن تحديدّاء يمكن تلك السياقات والأهداف 
المرتبطة بالنصوص التأسيسية - وبقراءاتها في ظل إعدادات وظروف متنوعة - 
أن تكون تعبدية» طقسية» عقائدية» تنبؤية» إنشادية» وعظية» تعويذية؛ تعليقية: 


23320 .14.31 55 ,(1977 ,8هل0هم.ا) ععنيم بعك ره بدصرمء78 4 ,معط .لآ 
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تفسيرية» سحرية» حرزية*”» صنمية”*”2» لغوية» أدبية» بلاغية» أيديولوجية» 
شرعية» كلامية» وتاريخية زائفة (الأساطير والحكايات الميثولوجية وقصص 
الأنساب الجينيالوجية)» خلاصية» سياسية» أخلاقية» وأخيرًا قد يكون مجرد 
عرض باذخ وفاخر للمخطوطات الثمينة. وما زال كل عنصر من هذه العناصر 
يطرح إلى الآن جملة من مشاكل التأويل والتفسير الخاصة به. أضف إلى ذلك 
أن النصوص الإسلامية التأسيسية تحتوي على تراث نبوي ينطوي بدوره على 
نصوص تأسيسية ومعتمدة وأخرى غير تأسيسية أو ربما «موضوعة وملفقة». 
ويرتبط هذا التراث النبوي بالقرآن بطرائق معقدة مختلفة, بما فى ذلك احتمال 
أن يكون هذا التراث قد تجاوز النص القرآني وتعداه راط امهو النسخ. ولا 
يمكن التفكير في أي جهد تلخيصي تبسيطي في هذا الصدد, أو في ما يخص 
العلاقة بين التراث النبوي والقرآن والإجماعات الشرعية الدنيوية التى تنطوي 
عليها الكتب الفقهية. وتجادل كرونه 0 فى نقظة فادها 8 الأخاذييت النبوية 
كانت في المقام الأول آثارًا مقدسة. د مسألة يمكنها أن تستدعي إعادة 
اعتبار أنثروبولوجية ونظر في الثقل الكتابي المنسوب بغير اتساق كرونولوجي 
إلى المسلمين في القرون الوسطى. لكن, للأسف. تعمل كرونه على هذا الأمر 


وسواه من الرؤى المحيرة بصورة متعجرفة وغير محكمة منطقيّاء ومن دون أي 


(34) الحرز ما يُخذ للصون والأمن وقد يُكتب ويوضع في لفافة يحملها الإنسان أو تُتقش على 
خاتم يلبسه أو قلادة يتقلدها. (المترجم) 

(35) هذه ترجمة لكلمة لا مقابل صريحًا لها في العربية هي عناوزطوة6 المشتقة من «داطوناعم 
التي تعني مذهبًا يقوم على إعطاء أهمية كبرى لبعض «الأشياء» (في الماضي كانت هذه أوثانًا وأصنامًا 
فى الأغلب) والإيمان بأن لها قدرات سحرية عجائبية. وقد استخدمت فى الماركسية الاقتصادية للدلالة 
على إيلاء الشأن الكبير للسلع الاقتصادية. وفي هذا السياق» معظم الظن أن الكاتب يشير إلى بعض 
العادات الدينية التي تقضي بحمل بعض الأشياء واتخاذها للنفس بوصفها وسائل ذات قدرات خارقة» 
منها ملا وضع المصاحف في السيارات للأمن والحفظ» وفتح القرآن في البيوت على بعض الصفحات 
أو السور المعينة» وهى بذلك تشبه الأحراز إلا أنها تعتمد أكثر على «أشياء؟ مقدسة» بينما الأحراز فى 
الأغلب نصوص أو طلاسم مكتوبة. وليست هذه الأمور حكرًا على المتدينين؛ خذ في سياق غير ديني 
مثالا مشابهًا لهذه العادات يتمثل فى الاحتفاظ بقطعة نقدية فى الجيب والاعتقاد بأنها جالبة للحظ. 
(الشرجي) ١‏ 1 

2360 6 .م ,ءنتجرهأكا أوناءاوعءل! ,عممت 


ملاحظة لتأثير ذلك في بنية كتابها وحججه. أو في التحديد العام للموضوع, أو 
فى التفحص الدقيق لطبيعة المواد والمصادر المستعملة. 


بناء عليهء فإن ما شغل المؤلفين في القرون الوسطى في ما يخص 
النصوص الإسلامية التأسيسية لم يكن يكن المفاهيم المرتبطة بالموضوعية 
السيميائية الدلالية الكامنة في النص التأسيسي والمتحررة من عملية تناقله 
وروايته والتعليق عليه واستخدامه» وهو مفهوم عن الموضوعية السيميائية لم 
يتوفر للمسلمين قبل القرن التاسع عشر”. وتاليّاء فإن التصريحات المشككة 
التي صاغها اللاهوتيون المسلمون في القرون الوسطى حول صدقية البيانات 
التراثية العائدة إلى عصر صدر الإسلام مرت مرور الكرام من دون التدقيق 
فيها. وعلى سبيل المثال. فإن الصدقية الحرفية للتراث النبوي كانت عرضة 
لنقد تشكيكي صحي وفي مكانه. إلا أنه كان سائدًا الاعتقاد بعدم حكمة التهور 
في ركوب مطية التحديات المعرفية الخاصة بمسائل أضحت جزءًا من تقليد 
عظيم واكتسبت بذلك تبعات عملية» كما في الفقه مثلّا ما جعل من الأفضل 
من الناحية العملية تعليق الإجراء التشكيكي وإيقافه”©». وفي أي حالء فإن 


(37) ينظر: برماكزلة ء(ا صذ عسمامنت3 تزه كاءءمكا أه07 :لجولا| «عارتجلا 1872 مك8 ,متقطدء0 .ى .بلا 

014 المأالمعاجمطاسق 186 .اواك د« «مصم هن عط عوسابراممق ,كعاععط للا ةا _ه ر(1987 رععلترطمة0) «منعةاء8 0ه 
الث كتميالا .1/0 .لا :(1996 ,لإموطلهظ) مثطكجوامزء3 ترمصمط جا و«تصمكمع8 عنطاءبمعاسا كه ءء«ودعاصنولطا 
رهملهما) «مننمع مجم أميع12 لو كاءلمل! 'كاكتجمء1 أموعا أدسيى .ىننوججووعط عنتجماعا إونوتوعا1 
بلأماعءمتوط) عجبتاوراعع5 5 «رو|كا ص« بوتجمطالا4ق جه عدنات ا ععووجج أءزراء5 2+5' +0 7772 ,سنهع 14301 .ى .1 :(2000 
أت زه بصحمامسء اوم دق جلال) 776 .10601/أله:1 جاوهن1 أموءتدكهلت ءطا زه «مناه مم 776 رطعلو5 .له .للا :2001 
,(2004 ,هعلاعنآ) 7ضه!' ه11 


مع ذلك. وعلى الرغم من تعدد تقنيات قراءة النص التأسيسي في ضوء تقاليد مختلفة» فإن باحثين 
كُثرَا يبدون أنهم يقللون بنزق شأن هذه السياقات وتقنيات التأويل» ويلقون باللوم على المفسرين 
المسلمين في العصر الوسيط ويتهمونهم بأنهم لم يمتلكوا منهبجا تعليميًا لائقا خاصًا بهم في ظل 
الفيلولوجية الوضعية للقرن التاسع عشرء آخذين من هذه الخلاصة التبسيطية حجة للتدليل على 
جمود عقلي انتاب أولئك المفسرين. بناء عليه» وكمثال عن إغفال تقنيات القراءة ومفاهيم النص 
الأصلي التأسيسي في العصر الوسيطء نورد ما يلي: «مع الأخذ في الاعتبار أن التراث التفسيري برمته 
يتميز بتوالد التأويلات المختلفة وتكائرهاء فإن من المبرر التساؤل عما إذا كان ثمة دور مهم للتخمين 
والتوقع في اختلاق هذه التفسيرات كما في عملية إعادة جمعها». ينظر: أدوع.ا 190» رعممك بم 


1517١‏ 0 عأطوع4ل دز كءاللةا3 #وءأوكدعل «رمة تنا عط كه بدماولط لإاموهع عطا مه عماعوء8 جوع اطمعط 
.2 .م,(1994) 18 


(38) ينظر: «رسوتمع0ه/! كه ديع عطا ما لإاأنونامة عاها صره5 صممة© ستلوناة عطلي» ,اعمسعف الى .م د 
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نقاشًا كهذا ربما كان غير ذي بال ذلك أن الأهم تمثل في الآليات البراغماتية 
التي يتم توظيفها في تلقي النص وقراءته. وهذا منشأ الصفة الاحتمالية التي 
تتميز بها التقاليد الفقهية السنية ومفاهيمها عن الحكم القضائي» وعن الخلاف 
في مسألة أن الأحكام يمكنها أن تكون ترجيحية فحسبء وفي أنها عرضة 
للنقاش والبحث» وذلك على العكس من إمكان الحسم أو الحاجة إلى 
القطع في القضايا العقائدية*”. أضف إلى ذلك أنه لم يجر تصور العلاقة بين 
النصوص التأسيسية وتأويلاتها ذات المرامي الفقهية - وهذه الأخيرة تحمل 
عددًا كبيرًا من الأوامر الغامضة - على الصورة الحديثة المتمثلة في قالب 
قانوني جاهزء بل تم ذلك بطريقة يُقدم فيها النص مع عباراته التقنية التي تمثل 
كل واحدة منها أمارة تخول الخروج باستنتاجات وأحكام لا تقوم على أي 


-,(1998 ,معلاعا) دامع زوسمججوءعء2آ 4014 201011201107 ,(.كلع) عرم10 ععل ههبا .عل عي زنلممع! ععل ههلا .ىم نما 
,202-03 .مم 


وهو الفصل الرابع من هذا الكتاب. وللتوسع في القراءة حول مذاهب تشكيكية مماثلة على يد علم من 
أعلام حقبة الإصلاح الديني الإسلامي الحديث والذي انتقل من الشكل الفيلولوجي إلى العمل على 
المفاهيم ما قبل الفيلولوجية للنص الديني» ينظر: وجييد عبده. الحاشية على شرح الدواني (القاهرة. 
6838© (لقد كُتب هذا النص في عام 1873 ل في القاهرة بعنوان: حاشيتا العلامة المحقق 
عبد الحكيم السيالكوتي والعلامة المحقق فضيلة الشيخ محمد عبده مفتي الديار المصرية كلاهما على 
شرح الإمام الفاضل المولى محمد بن أسعد الصديقي الشهير بجلال الدواني على عقائد العضدية (عام 
2ه[1905-1904 م])ء ص 29-1). 
إن هذه الطريقة غير الأكيدة في معالجة مشكلات عدم الاتساق بين ٠‏ الأعمال التوثيقية للنصوص 
في نسختيها العقلية والتقليدية لبيك مختصه ة بالإسلام» فهي إشكالات حاضرة في جميع الخطابات 
والسياقات التقليدية. للقراءة عن هذا فى اليهودية. ينظر: ,06707 8001 ©7/ ره عاممءم ,لهاءط 11 .24 
0 ]1 29 .مم ,(1997 ,.ذكةللاآ بععلتعتطمهت) بوتعمطقاس4ق مه عد«تممعل 
وللاطلاع على مثال شبيه لهذا عن الفصل بين المعايير المعرفية والتقليدية في المسيحية» ينظر: 


م 8م زه 0 1 171 11ل ا7نتع دا عتاكتساوم © «مناء سيط 1786 .صصوط واسوسيعة1 ,اعامعمع بط 
تطاذكقم ,11 312 مم ,(1961 بملاعمعء0)) «مازع جم اعلطز 


وبصورة أحكمَّ صو غَاء يقر : قل اء 5ترةط) كع تماصلا[ كم ءاعد اء مكلو أوثاء« ءتجملن0«8 الإطعومءءط ,2 ال 
1 35 .مم ,(1980 رعبرة11 


(39) كه مملنغولممعوهة لدوعا-ادعلءا0 ؤه بإويةك م بعكعنامء5ز© دمعت لممممرط0» تطعمع مام .م 
«مكمعء7 أوءناعوء7 70 اونوناء2 ,(.كلء) نع13 .1 © ذل1ممبرعه .2 2 نما «روه 1201 عتصداذا1 مه مز لأءرمللا عط 
..؟) 180 .مم ,(1994 ,لإمدطام) 


وهو الفصل الثالث من هذا الكتاب» و ]1 87 .جرم رأاطعندهة7 عنطمع4 ,طعمع هام 
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قطع معرفي حاسم*". أخيرّاء إن حقيقة أن كثيرًا من المخطوطات القرآنية 
التي لا تزال محفوظة (ومطبوعة) هي في الواقع مقاطع وأجزاء فحسبء 
وليست النص الكامل الذي توفرت نسخه (على اختلافها) بلا شك فى ذلك 
منذ وقت مبكرء والذي كان نضا ثابنًا نهائيا خضع لتنقيحات لا رجوع عنها 
('نااء1:ة عم) تستند إلى القراءات التقليدية عوضًا عن المخطوطات» وذلك 
في عشريئيات القرن الماضي عندما ظهرت النسخة المطبوعة من القرآن 
أول مرة في العالم العربي: معلوم أن المفسرين القروسطيين بنوا تعليقاتهم 
بالارتكاز على النقل المتواتر للقرآن بصرف النظر عن الكتاب ككل أو عن 
المقاطع النصية التي يشتمل عليها من ناحية الموضوعات والأنواع المحددة 
(باستثناء ملحوظ للرازي المتوفى في عام 1209م). أخيرًا وليس آخرّاء يظهر 
أن القرآن ينبغي أن يُفهم قبل كل شيء بطريقة أنثروبولوجية وليس بإعطاء 
الأهمية لكماله النصىء. ذلك أن المقصود من الاتصال بشقيه الشفهى وغير 
الشفهى هو الإبقاء 1 العلاقة التواصلية بين الله وتلقه لا تحدايدهاء أي 
دنا لا عرف تتكيو'يآن الله خاطب النبي محمدًا كما خاطب الذين سبقوه 
من الرسل وليس الأمر احتفاظا بسجل مفصل عما يمكن هذا الخطاب أن 
يقول”. ومن دون الاطلاع على العدة المعرفية التي كانت في حوزة المسلم 
القروسطى أثناء تلقيه النصوص التأسيسية. ومن دون الخوض فى التفاصيل - 
حيث يكمن الشيطان -- فإنه لا يمكن الخروج إلا بالقليل من الاستنتاجات 
ذات الدلالة والمغزىء ولن يكون بالإمكان سوى تقديم مستخلصات تبسيطية 
متواضعة. 

يمكننا الآن بعد ذكر هذا كله أن نقول إن الكتب التى نتناولها تحدد ثلاثة 
افر من" التضو رن التأسيية ع :ضلة بالفكر اسان «الإنتاومي: القراة: 
والسنة النبوية بأحاديثها وأفعالهاء والتجربة التاريخية. وبالفعل» دأب المؤلفون 


(40) إن القراءات التي يمكن الإحالة إليها لا تعد ولا تحصى. على سبيل المثال لا الحصرء 
يمكن الرجوع إلى: أبو حامد الغزالي» المستصفى من علم أصول الفقه (القاهرة» 1937 
[1356ه])ء ج آ.ءص 80-79. 

)41( .15 50 .مم ,ممع لم31 


المسلمون على الاستشهاد بالقرآن بكثرة فى ما يتعلق بالقضايا السياسية ومسائل 
مختلفة أخرى. شأنه في ذلك شأن الكتب الجقيية الأخرى**. وعلى الرغم من 
جميع ثوابته وقواعده الحكمية التي يتحدث بعضها عن ضرورة الطاعة والالتزام 
بالتكاليف. ويتناول بعضها الآخر تساوي المسلمين جميعهم أمام الله فإنه لا 
يُمكن من الناحية العقلية عَد القرآن مصدرًا للفكر السياسى الإسلامى. ولا يعود 
السبب في ذلك فحسب إلى اكتساب الاستشهادات القراية - و ضَا تلك 
المستخدمة على حد سوا في الدفاع عن المواقف المؤيدة لإطلاق يد السلطة 
أو المؤيدة لإرساء المساواة بين الجميع - معانيَ متجاوزة لحدود خطابها الفعلي 
خلال إقحامها في النقاشات السياسية التي تنبع من أماكن أخرىء بل أيضًا إلى 
واقع أن هذه الاستشهادات» لكي تصبح مفهومة وفق الاصطلاح القرآني ككل» 
يمكنها أن توظف بصورة أكثر نفعًا إذا ما نظر إلى ترتيبها المشترك في نصوص 
محددة تتعلق بتصريحات مختلفة فى هذا الصدد. وإذا ما درست سياقات 
انتشارها ودوافعهاء وببحث في القيمة التواصلية والرمزية التي تحملهاء مع 
التركيز على الكيفية التي تتغير فيها هذه الظاهرة التاريخية الفكرية على امتداد 
الزمن. 

لا يُستساغ القول إن التفاسير السياسية للقرآن» أي قراءة القرآن ككل في 
سعي إلى بناء نظرية سياسية» وليدة ظاهرة نشأت في القرن العشرين وارتبطت 


(42) يرى الكاتب أن استخدام القرآن والاستشهاد بآية في المسائل المختلفة في الإسلام 
مشابهان من الناحية الطوبولوجية لاستخدام الكتب المقدسة الأخرى في النقاشات والجدالات الدينية 
والتشريعية. وفضلنا عدم استخدام اللفظ المشتق من الطوبولوجيا في المتن لصعوبة الصورة التي 
يستعيرها الكاتب في هذا المقام. فالطوبولوجيا فرع من الرياضيات يُبحث فيه عن الخصائص غير الكمية 
للشكل الهندسي (محيطه؛ مساحته؛ عدد أضلاعه وغير ذلك)» إذ تُدرس الأشكال الهندسية وهيئاتها 
بالنظر إلى علاقات بعضها ببعض من زاوية رمزية إن صح القول. فعلى سبيل المثال» تتساوى الدائرة 
والمريع من الناحية الطوبولوجية لناحية شكليهماء فالمربع دائرة قد ضُيقت جوانبها فتشكلت منها /! لزوايا 
القائمة والدائرة مربع قد كُورّت زواياه فاستدارت (وثمة صيغ رياضية تحدد كيفية الانتقال من الدائرة إلى 
المربع والعكس). والحال نفسها تنطبق على القطع الناقص أو الشكل الإهليلجي (عنامنااء) والمستطيل 
في مثال آخر. وفي مقامنا هناء قد يختلف أسلوب استخدام القرآن في السياقات التشريعية عن أسلوبه في 
حالة التوراة مثلاء إلا أن كلا النصين. من ناحية طوبولوجية؛ يتساوى في موقعه خلال الاستشهاد به كونه 
نصًا مقدسًا صادرًا عن الله. (المترجم) 1 
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بصعود الأصولية الإسلامية التكاملية» وأنه لا سابق لذلك في العصرين 
الكلاسيكي والوسيط. ويُشبه هذا الموقف القولّ المتواتر في أيامنا هذه عن أن 
الإسلام يُشكل «ديئًا ودولة» في آنء والذي لم يكن سوى نتاج فكري في القرن 
العشرين نفسه. ولم يكن القرآن في التقاليد الكلاسيكية والقروسطية موضع 
تأمل فكري يُعتد به؛ لقد تم تأويل الاستشهادات القرآنية» بما لها من منزلة وثقل 
استثنائيين» لدعم رؤّى سياسية متعارضة بشدة ومدها بالشرعية والسلطة. لكنء 
لم تُشكل تلك الاقتباسات بذاتها هذه المواقف. وبالطبعء ينطبق هذا الأمر على 
الدعم والاستقطاب اللذين حظي بهما نص الكتاب المقدس في إطار ديانات 
توحيدية أخرى خلال أزمنة ما قبل الحداثة”2*. 


يمكن أن ينطبق الأمر نفسه على الحديث النبوي الذي يُعد المكون الثاني 
فى امكونات التضومن الإشلاتية التاسينية وهو مسجبوعة الروايات ال فين 
إلى النبي محمد جملة من الأقوال والأفعال» والتي يتوزع مداها على ما هو نبوي 
وعقائدي وصولا إلى العناصر الوعظية والبيانات التوجيهية والأفعال الأنموذجية 
فى ما يخص مسائل دقيقة التفصيل. وباستثناء بعض القضايا الطقسية والتعبدية» 
والعدد القليل من المسائل ذات الجوانب التطبيقية والعملية (الزواج؛ الطلاق» 
غنيمة الحرب»» فإنه لا يمكن القول إن النصوص الإسلامية التأسيسية توفر 
أسس الفكر السياسي الإسلامي إلا بصورة غير مباشرة بوصفها مصدرًا مهما 
للاستشهادات ذات الأسائيد الملتبسة في معظم الأحيان. والتي تؤيد مواقف معينة 
نشأت عن مفاهيم الملكية الإسلامية وممارساتها والفكر السياسي الذي ارتبط 
بها وتوالد بفعلهاء والتي يمكن عمومًا التفكير في أنها قد حافظت على وجودها 
كاستمرارية لمفاهيم الملكية والسلطة المسكونية الجامعة خلال العصور القديمة 
المتأخرة. وفى هذا الإطار كله. كان عنوان الخلافة تحديدًا شرعيًا وتخصيصًا ذا 
علئيات تاريضية وتقية تحافعها فق نايل 40 


(43) ما عل كعتامسءسجم كءا| كتمك وأاصلاعع اه «اوبمامع بوعءصتمط .عريخ| يال للأنوأطتمه'نآا رعناظ ام 
,(1994 روتجةط) ععه ورعنزه 2 باه 81/6 


(44) ممووط نجه «رماعتمط) ,«تاعسائا مذ لععو5 عع لرره «وسوط .ونزعع ا اعباط ,طعصعف-اة .م 
163 .مم ,(19927 ,قمملمما) عءنةامطم 
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ثالنّه إن فهم الاختلافات الطاتفية وتحليلها - وقد كان المسلمون الأوائل 
أكثر تمرسًا في ذلك بفعل الصراعات السياسية الحادة التي ولدت المذاهب 
العاية جد اكه المختلفة - بوصفها منطلقًا أساسيًا لفهم بدايات النظرية 
السياسية» أمر محل نقاش وتساؤل نظرًا إلى اعتبارات واهتمامات متعددة 
ومتساوقة. وعلى الرغم من أن تصريح وات في ما يتعلق بميل المسلمين إلى 
التعبير عن النظرية السياسية في قالب تاريخي”**» يحظى بشيء من الأهلية» فإن 
هذا لا يصح إلا بالنظر إليه من زاوية أن الاختلافات الحالية والأفكار السياسية 
المطبقة أحيانًا تتجه إلى إعادة صوغ نفسها في قالب من التأملات والذكريات 
الرثائية أو الانتقامية المتعلقة بمناشدة العدالة والمظلومية الموروثتّين» أو تميل 
إلى الارتباط بهذا الإرثء خصوصًا ما يتعلق منها بالصراعات العربية المبكرة 
حول قيادة الأمة وزعامتها وما خلفه ذلك من حروب أهلية دارت رحاها في 
القرن السابع الهجري. بناء عليه» وكما في موضوع الحض على الرجوع إلى 
النصوص التأسيسية واستدعائهاء يتم الاستشهاد بالأحداث الماضية لدعم 
موقف معين أو رفضه. ويٌرسم خط انتسابي» عادة ما يكون تخيليّاء بين الواقع 
والحدث لتقديم برهان تبريري محدد. أضف إلى ذلك أن هذه التأمللات 
والاستعادات للذكريات لا تُعد إلا مكونًا في الإفصاح عن التمايز الطائفي 
وليست الأساس المفهومي للفكر السياسي الإسلامي الذي نشأ عن أمور 
أخرى. وقد كان المرء يتمنى بالطبع لو أن الباحثين الذين عالجوا التعاليم 
السياسية الخاصة بالمذاهت الإسلامية كانوا واعين إلى العمل المُنجز في 
مجالات تاريخية أخرى ذات آفاق مقارنة ومواقف مفهومية ومنهجية. وهناة 
يمكن أن نلاحظ فحسب بدايات جهد مماثل أنجز بمقاربة اجتماعية تاريخية» 
وأن نرى التمايزات التي يُنشئها بين العنصرين الاجتماعي والتاريخي من جهة. 
والعنصرين العقائدي واللاهوتي من جهة أخرى*“ 
عنها الدراسات موضع الفحص كما سنبين ذلك. 


» وهى تمايزات تغاضت 


(245 36-7 .مم ,اتاعناه18 أمءتتامط عتدرداأنا نلا 
)246 .(1912 بمععمتطنا1) معمميسة سه «معاع فا معط :سكعل ععك ««عجراء [أوزعم5 216 ,طعوذاعم] .8آ] 
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إن هذه الاعتبارات المتعلقة بالارتباك الكرونولوجىء. وحدهاء كفيلة 
بإبطال الافتراض القائل بأن التاريخ الإسلامي» وفي أكثر رك أهمية» يمكن 
أن يكون «مشتقًا» من عقل النبى محمد والنصوص الإسلامية التأسيسية فحسب. 
ولا يصح هذا القول إلا بصورة رمزية خطابية تستجر في طبيعة الحال عواطف 
الشفقة والرثاء لحال هذا التاريخ» وهيء بدورهاء مواقف لا يُستهان بتأثيرها 
وفعلها. ناهيك باعتبارات الموثوقية التي تنقض التواريخ الإنسانية - ما خلا 
تاريخ بعض الثقافات الفرعية التي تم تصورها على شاكلة «مجتمعات نصية» - 
وتبطل إمكان أن تكون مبنية ومدارة ومحددة على أساس كتاب مقدس. وينتج 
من هذا أن العلاقة بين الكتاب وما هو مُستنبط منه ظاهريًا تنادي بتطوير طرائق 
المعالجة والبحث. وعلى هذا الأساسء فإن ما يمكن أن يرشح عن هذا كله 
هو أن ثمة تأثيرًا مستمرًا لعقيدة تأريخية مؤسساتية منتقلة قد حكمتء إلى وقت 
قريبء سبل فهم الإسلام عمومّاء بما في ذلك تاريخ الفكر السياسي الإسلامي» 
وسيكون هذا مدعاة تعليق وتعقيب في الصفحات الآتية. 

تنشأ هذه القابلية للسماح بالمفارقات الكرونولوجية والابتعاد من المتطلبات 
المعيارية للبحث التاريخي عمومًا في مجال دراسة التاريخ الإسلامي من ضرورة 
اللجوء إلى بناء سردي محدد واستيعاب مفهومي معين لهذا التاريخ. ويتطلب 
اتساق هذه المقاربة» وعلى نحو غالبًا ما يكون مخالفا للواقع وغير قابل للتصديق» 
تكرارًا وإعادة تأكيد لبعض الموتيفات والأنماط في طريق تصور التعاقب 
والتسلسل الحاكمين لسير الأحداث التاريخية الكبرى. ويلزم من هذا تهميش 
للأحداث المركزية والأنماط التي يخضع لها تفاعل الأحداث - والذي يُفهم 
على نحو واسع في إطار المدد الزمنية المختلفة - كما سنبين آنفا. وبشكل عام؛ 
يُفهم التاريخ «الإسلامي» بأنه الانفجار المفاجئ والغريب لديانة محددة وحركة 
كبرى من الغزو استطاعت فتح جزء كبير من العالم» وأنه يمكن فهمه في إطار 
«الدين» الكامن في كتاب مقدس ونصوص تأسيسية أخرىء وبنسبة أقل» في 
«التقاليد العربية». وتؤدي هذه المكونات ما يشبه دور برنامج وراثي نشأ منذ لحظة 
التأسيس الأولى. وهذا يعني تقديم الإسلام بوصفه ديئنًا كاملا وتامًا في بداياته 
المستندة إلى الكتاب المقدس الخاص به وإلى موروثه العربي القبلي الإضافي» 
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وبوصفه مقيدًا بالكامل بالظروف التى أحاطت بمراحل تكويئه الكتابية والجغرافية 
الانتولوسية ثم إثه يح رمن .ذلك أمظ عمها إلى :فارييقه الاق على آنه 
سلسلة من بريق تلك البدايات والتماعاتها. ويمثل هذا الأمر نوعًا من الدراما 
التي تقوم مسبقًا بتحديد الأدوارء وأحيانّاه يمكن أن يشابه دراما نفسية ساخرة من 
ذاتهاء تخلص إلى سرد تاريخي مؤسس على امتداد الخطوط التي تعكس النوع 
الملحمي في صورة مضادة له بالكامل؛ تمامًا كما هي الحال بالنسبة إلى الهجاء 
والكاريكاتور والجدال» يستند النوع الملحمي ونقيضه إلى تضخيم لمقياس 
العناصر والأجزاء المختارة موضوعًا لهماء والتى يُعمل لاحمًا على تقديمها كنائيًا 
بدلا من الكل. وبتعابير سردية» فإن خطابًا كهذا عن التاريخ ليس إلا سردًا أحادي 
الوجه. وعوضًا عن أن يُمثل للقارئ منظورًا منهجيًا فإنه لا يتعدى أن يكون” 
سلسلة من التفاصيل المقياسية التي يصعب الانتباه إليها وتمييزها“. 


3. شراك الأصول المفترضة 


زه مام جزاف جل اعرف اناري المكوتات اكز نوارضية اسرد 
يُنظر إلى التاريخ «الإسلامي» على أنه قد ولد مكتملا بنحو من الأنحاءء 


427 كعادت في إمجمارة الطورء ينه لكاتب نا العرضن التاريي يعوب مين تروت الست 
القديم يعرف ياسم )ءذاء,وو6. هذه المنحوتات عبارة عن نقوش نافرة وصغيرة ة نُجعل على سطح أملس 
يُمثل خلفية المنحوتة. وبذلك. يكون الشكل الناتج ذا بعدين تقريباء فيما يكاد العمق يكون منعلمًا فيه. 
فتعطي المنحوتة في المجمل الانطباع بأنها «رُفعت» بالكامل من داخل السطح إلى الأعلى (اللفظ 
الفرنسي )عءذاء: مشتق من الفعل “6لاءاء: الذي يعني ارقع ا والكلمة كلها من أصل لاتيني وبعذاعى أما ووط 
فتعني «منخفض» أو «قليل»» فالمعنى كله يصبح حرقيًا: منحوتة منخفضة ة الارتفاع. . وثمة تقنية معاكسة 
تمامًا لهذا الرفع» فبدلا من أن تكون الصورة خارجة من السطح تصبح داخلة فيهء وينقلب النقش النافر 
إلى نتوء غائر» وكأنه باستطاعتك النظر إلى الرسم نفسه من الداخل والخارج لأن الفكرة قائمة على 
اللعب بالعمق (نافرًا أو غائرًا) بشكل طفيف لتكوين شكل معين. أما فى سياق المتن هناء فيرى الكاتب 
أن هذه الكتابة التاريخية أشبه بهذا النوع من المنحوتات» ذلك أنها بتقنيتها الخاصة بها تجعل من الصعب 
إبراز التفاصيل وتمييزها لالتصاق الشكل تقريبًا بالخلفية (السطح) التي يقوم عليها. (المترجم) 

(48) يقارن: ره برميم5 786 ,(.لء) عع0منا0 الى نمز «رءلالندصولة علأهظ عه وبسما عترع» باترا0 .م 

37 .م ,(1965 ,011865 لموبعع اعمط) عرمااامم_] 


وقد تبددت الطاقات التي كانت كامنة في بداياته في وقت قصيرء ولم يبق 
منها سوى أشكال تكرارية عنها على امتداد الزمن. وبفعل عشوائية النظام 
الداخلي لهذا التاريخ وهدره طاقاته الذاتيةء فإن تلك الأشكال لا يمكنها 
سوى أن ثُفهم بوصفها ضروبًا من الارتباك وفقدان الوجهة (العجز عن 
«التأقلم») والتهالك» والجمودء والانحطاط”؟6,. على هذا الأساس» وعلى 
نحو نمطىء» نجد فى أغلب الكتب المستخدمة الشبيهة بالكتب التى ندرسها 
بنية سردية هيكلية ذات كسوة غير متسقة ويم تقديمها بوصفها العمود 
الفقري الكرونولوجى الذي انتزعت منهة النظرية السياسية» كما الذينية. 


(49) كانت الاستعارة المجازية المتسرعة التي تتحدث عن فكرة الاتحطاط موضع تحليل 
مطرد؛ ونقاش مستعر وتفحص دقيق خلال نصف القرن الماضيء وليس أقله في سياق التواريخ 
الإمبراطورية وتحديدًا الحالة الأنموذجية لروماء والتى أدت إلى ازدهار الكتابة التاريخية حول العصور 
المتأخرة القديمة. وسيكون كافيًا في هذا المقام» ولغرض التوجيه العام إلى قراءة معتبرة» ذكر المراجع 
الآتية: (1975) 14 ,صمء78 فوته بصماكط «رعمزاءء2آ أوعترماولاط أه عصسعط]” عط مز ذاعناع .ا -عسمتموءالة» ,سماد .8 
4 .مم ,(1980 باتقع ا انا5) مج118 «عطع][[اواءةطعععع «عتاء نع ءالدال .عمعء0ء:/7 بعاعءااعوه0 »ا .8 :1-31 .مم 
التعبس«ه0 .آ .ن) © عكملا .لطا بنستؤكهم ,(1984 ,كاعموط) ءعء«ءلمع06 اء ءج01)/ئزلط مللمناقط0 ,8 بستكوهم 0مة 11.١‏ 
زه ءكمهاامن) 786 كعتمتة] .هذ .ل :(1988 ,امعكنا]) كدمناوعة| أل 1ه كعاوا امءاع م4 ره ءكمه|امن) 776 ,(.5لع) 


ءأءكناقء كع عالاكة[/اق ع1 .كجرم8 [أه2 22 بالمددصمع0 .ى :(1988 بععللطمصدع) ,كءناءاعم3 عءامسجصم0 
:] 586 ,85 431 .مم .ودع ,(1984 ,تأعتمسال!) بإعساعمل8 عل أازعاءطا جا كعجاءزه 8 


تفيد الصفحات المشار إليها في المرجع الأخير في مناقشة المفاهيم الثقافية - المورفولوجية 
الخاصة بفكرة الانحطاط التي نتناولها هناء كما يفيد القسم الرابع منه في ملاحظة الاعتبارات المنهجية 
المتعلقة بهذه الحالة الأنموذجية [روما] بشكل عام؛ أما الحالة الأخرى ذات الصلة بالاتحطاط العثماني» 
فيمكنها أن تعود بالفائدة على صعيد بعض الاعتبارات المنهجية التفصيلية. وفى ما خص «انحطاط 
الإسلام»؛ فإن الذخيرة الكلاسيكية من الدراسات لا تزال على حالها؛ ينظر: 0ه .8 .6 يل واسناءدمدم8 .8 
:(1957 ,واموط) ج«ره|ك]'] عل عجتماكةط” | كصهل أعسطابه «ثاء06 اء ء1كلءزددوان ,(.كلع) تمبقطعل ميدن 

إضافة إلى بعض الأوراق البحثية والنقاشات حول هذا الموضوع والتي عقدها باحثون تعاطوأ برعب غير 
مبرر .مع الاقتراح الذي قدمه دارس آخر (مارو (لاه5ةكاة .1 .81)) يمثل حقّلا بحثيًا أكثر تطوراء وقد 
افترضت هذه المحاولة الجديدة أن يكون «انحطاط» الإسلام مسألة أكثر تعقيدًا مما ساد الاعتقاد به» وأن 
التلقي الشعبي للتاريخ الروماني قد لا يكون مفيدًا في مقاربة هذه الحالة الخاصةء © وابطءوصح8 
:109-123 .مم ,لوطع نار 


ينظر : .(2002) 2 ,حءفلااكادة مه |اعللا عقر الز 7101 «ردصه0ةؤ أ أااا0 0 بصوئولاط عط ممه صقاذ!» ,طعدجة- اهم .م 
,1 68 .مم 


(أعيدت طباعتها في الفصل الثاني من هذا الكتاب). وللتوسع في القراءة حول موضوعة الانحطاط 
والارتقاء فى الكتابة التاريخية عن العصور القديمة المتأخرة. ينظر: عط 6ه لأءوللا عط1» ,له اء مم8 2 
1 .5-90 .مم ,(1997) 72 ,كأكدءه!ئ0) عوامضنصسزذ «رلعاذالاع]1 لإ االاوتامة عأها 
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وتواريخ أخرىء. في تعاقب منتظم بوصفها تمظهرات له وظواهر ثانوية 
اد وهذا الأمر بدوره مُطعم بعمليتين تحقيبيتين منسوجتين معًا 

غير أنهما مشوبتان بالكثير من التسرع والارتباك» وتتعلق الأولى لديل 
الأنسابية فيما تمثل الأخرى مخططًا عن الارتقاء والانحطاط. وبينما تُعد 
الأولى مألوفة في ميدان الكتابة عن التاريخ السياسي. ترد الثانية خلال 
استعراض التواريخ الثقافية والدينية التي لا يتميز بعضها من بعض في أكثر 
الأحيان بالقدر المطلوب. 


بالنسبة إلى هذه الصورة المقدمة على نحو بياني في مخطط بنائي» فإن 
محمدًا وخلفاءه الأقربين يظهرون حاملين كتابهم المقدس بيد» وممسكين 
بزمام عاداتهم البدوية بالأخرىء وقد اندفعوا على امتداد أفق التاريخ وأقاموا 
كيانهم السياسي في المدينة» ومن ثم أسسوا دولة قبلية في الشامء وانخرطوا 
فى صراعات دموية مهلكة أعقبتها ولادة مذاهب وطوائف مختلفة ذات رؤى 
سبانية ا ييه خاطة» لقد سميت هده الرؤى «نكرا سيابياة في 'التراسات 
التي نتكب عليها هنا. ثم ظهر العباسيون واستندوا بصورة فاشلة ومتأرجحة 
إلى الإرث المختلط لأسلافهم في المدينة والشام» وفقدوا السيطرة على كل 
من الكتاب (لمصلحة طبقة العلماء وشريعتهم) والعصب القبلي (لمصلحة 
مجموعة من رعاة السلاطين الأتراك ذوي الخلفية العسكرية وسلاللات خارجية 
أخرى). وبذلك؛. أسرعوا الخطى نحو الانشغال بعالم من الأوهام المتخيلة» 
بينما أصاب الاندفاعة الجينية الأصلية» أي الإسلام» تحجر ثقيل جعل منها حالة 
ضيق روحية وتقوائية» وتم استنفادها بالكاملء خصوصًا أن المسلمين باتوا تبعًا 
لفئة العلماء الذين» وبفضل قدرتهم على النطق باسم الكتاب وعنه. احتفظوا 
لأنفسهم بالبصمة التي خلفتها مرحلة صدر الإسلام على الجمهور. وعملوا 
على موضعة المسلمين في مواجهة الدولة» لا بل إنهم في نهاية الأمر قاموا 
بفصلهم عنها كليًا وقدموا نظرة استشرافية للمستقبل على طريقة الانفصال الذي 
أرسته الكنيسة الأرثوذكسية في ما بعدء حيث يكون رأس الهرم في المخطط 
التنظيمي متساويًا مع أشخاص آخرين لا في منزلة أعلى منهم» وتذكرنا هذه 
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النظرة بعقيدة الانفصال”*" الأناببتيسية'"2 أكثر مما تذكرنا بمسلمى القرون 
الوسطى. من شأن السياسة أن تتخبط بالصراعات الدموية» ومظاهر الترف غير 
الإسلامية» ونزوات الجشع والظلم والغطرسة. لكن الكتب التي ندرسها عنها 
تعرض "الفكر السياسى الإسلامى» بصورة أشبه ما تكون بلاهوت كنس 52) 
مكزمت لأ تاقة لف السياسة ولا جمل. ْ 
من هذا المخطط السردي لتاريخ الإسلام يُشتق التحديد الخاص بالفكر 
السياسى الإسلامي: تُستمد مواضيعه من الشقاء الدنيوي للديانة الإسلامية على 
امتداد الزمن. فابتداءً من العقيدة والمؤسسات الشرعية المرتبطة ظاهريًا بهاء ينبع 
الفكر السياسى الإسلامى من الاندفاعات الطائفية ويتوالد من خلالها فى الوقت 
نفسه» يشر يفعل ما يفترضل بالديانة أن تكتسبه من النصوص الم ويقع 
بصورة سريعة وحاسمة بين يدي التزرمت العغلمائي الذي لا علاقة له بالسياسة. 
فيما يتنعم حديثو النعمة المستبدون من حاشية السلاطين وبطانتها والأمراء 
المنتصرون في الشرق برغد النظريات غير الإسلامية حول المّلكية» ويقومون 
بتعليق سلطة الخليفة في خيال أثيري متوهم. وبردة فعل على هذاء يحاول 
بعض العلماء استعادة ما يمكن إنقاذه من تأثيرات الأصول الأولى وبصماتها 
من خلال إنتاج نظريات حالمة بشدة ومتفائلة للغاية حول النظام العام وتقديمها 
للخليفة» مستخدمين في ذلك طاقاتهم التخيلية الواسعة التي تُعد البقية الباقية 
من العدة التي يمتلكونها «للتأقلم» مع الظروف المستجدة. ومن الواضح أن 


(50) عقيدة الانفصال (موناهبومء5 4ه أمنءاءه00): مجموعة من الأفكار المنتشرة بين مجموعات 
بروتستانتية تقضي بوجوب انفصال رعية الكنيسة عن «العالم الخارجي» المليء بالملوئات الدنيوية 
الضارة بالإيمان. (المترجم) 

(51) الأناببتيسية («ونام02دمه) أو الاعتقاد بإعادة تجديد العماد المسيحيء عقيدة بروتستاتتية 
ظهرت في حقبة الإصلاح الديني وخصوصًا في القرن السادس عشر. آمن أتباع هذه العقيدة ببطلان 
العماد في الطفولة لأن الأطفال غير قادرين على الالتزام الديني ولا حرية لهم في الاعتقاد» ولذلك دعوا 
إلى تجديد العماد المسيحي للبالغين. (المترجم) 

(52) المقصود باللاهوت الكنسى (هع51505هاء50) دراسة تنظيمات الكنيسة وضوابطها 
وإجراءاتها. وفي هذا المقام. يتعدى التعبير حدود الكنيسة إلى فضاء أوسع يتمثل في كيفية بناء المؤسسة 
الدينية عمومًا مهما كان هذا الدين. (المترجم) 


هذا النمط من التأريخ للفكر السياسي الإسلامي. والذي يحذو حذو هيكل 
تاريخي سردي أشملء ينعكس جليًا في الكتب التي نتناولها في هذا المجال. 


استطاع ألبرت حوراني منذ سنوات عدة» وإن على نحو ضمنيء إقامة 
الواساحيوة المنتقييه وفة معادير: الموسيزغات الكروكر لوج المدكرزة التخاصة 
بالنشوء والارتقا وفهم المقولة التاريخية المسماة «الإسلام» بوصفها 
اثقافة» مستمرة*» يجري عادة اختزالها إلى الاعتقادات الدينية وتلخيصها 
بمجموعة الأوامر والنواهي المرتبطة بهاء والتي ترافق تاريخ المسلمين الذين 
أرط في الاعتماد على اتساع نطاق بداياتهم الدينية الخاصة بوصفها وسيلة 
لتعريفهم وتحديدهم. لقد تم تأكيد هذا الرابط والإفصاح عنه بصورة أكثر 
تقضيلا وصراحة هد خلال كتابات أخرئ: ظهزت بعد حورا 04 ووقق 
هذا المنظورء فإن السببية التاريخية. ولكونها ذاتية للإسلام ككل ومحكومة 
بالضرورات" الحينة الورائية» تؤول إلى-ما تسميه دراسات.الكتات المقدسض 
بدراسة الرموزء وتصبح اللحظة التاريخية اللاحقة على لحظة التكوين الأولى 
مجرد صور متقلصة عن تلك البداية ذاتها. وبغير اختلاف عن منهج دراسة 
الرموزء فإن البريق الزمني للأصل التاريخيء كما هي الحال هناء يتحلى بنظير 
سحري يكمن في مفهوم التأثير من بعد. وتمامًا كالسحر. لم يستوفٍ الأمر 
السبب الكافي لوقوعهء نظرًا إلى تركيزه الشديد على ما هو رمزي وعرضي 
وظرفى. وعلى هذا الأساسء يستشهد أحد مؤلفينا هنا بإصرار نايبول .5 ./) 
(أسهمتقاج على فكرة «تدفق اللأصول» على امتداد التاريخ الإسلامي””. وهو 
ما يدعوه المستشرق الشهير غيب بطريقة تنديدية أنيقة «نواة الاضطراب في 
المجتمع الإسلامي»*. وإذا ما أراد المرء التحقق من السلسلة الجداليية 


(53) سه «عجوععء8 اكه8 1110012 عط إه برف5 786 ,(لء) ععلمت8 .آ جما «رلمهك 11[ ,لمعنه .م 
١15.‏ -4!! .مم ,(1976 ,ه00ممآ لصة عأكملا بجعل8) دععرءنع5 أوتعم5 182 010 كءذاتممصط عط ها وتطعرواوء5ى 


254 ينظر : 86) وذ نروماماة8ط 4ه ,«منعوناع7 ,ععه7 .ء7لمعوط إه كعومناعا«صا 776 طعلمع01 .34 
لمة تصقال؟[» ,اعسعه-لم )) 54 .مم ,(1992 ,كعماا ,ععولقعطصمدن) زلع) ععممسفمطلاه0 .م بصمسمء طامعء صلل 
72 .مم «لصماوزا عط 


(55) 4 .م بماعقا8 


(56) (.كلع) علامط .آ .1 #2 بسصط؟ .ل .5 ,مالعا ره ««ممعنانط© 16 جم عء وى ,ططزن .8 .ىم لز 
.14 .م ,(1962 ,رقملمه]) 
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لهذا المنظور. فإنه سيحتاج إلى تفحص المواقف التي تطورت في القرن 
التاسع عشر والتىي مثلها بحق فيلهلم فون همبولت (الاوطسنط؟ دون ساعطاة/8ا) 
وإرنست رينان.» حيث المخزون العرقي واللغة والخصائص الدينية عناصر 
متجاورة وحتمية وذات أصول جنينية تؤدي دورًا قاطعًا وجازمًا بالنسبة إلى 

ير العاقبة النهائية”*2. وللمفارقة. يتصور هذا المنظور البدايات الإثنولوجية 
0 للإسلام ومسار الأحداث في تاريخ المسلمين بوصفهما متساويين 
من الناحية المفهومية؛ تجسد التطورات التاريخية في أفضل الأحوال النتائج 
غير المستقرة للصراعات والصدامات وللمساعي الفاشلة التي حاولت تعديل 
الواقع المحيطء إلا أن ليس لها أي عواقب على طريقة فهم الاندفاعة الأولى 
في البدايات والأثر الذي خلفته. 


وعلى نحو غير مفاجئ تمامّاء وأخدًا بالفكرة القائلة بالاتساق المحكم 
للإسلام منذ البداية («ناذهة 0ه)» فإن الظروف التي رافقت الانحطاط الثابت 
لهذه الديانة لا يمكنها سوى أن تكون كارثية» أو أن تكون طويلة الأمد ومثيرة 
للشفقة» خصوصًا عندما لا يُسمح للتحقيب التاريخي المعقد أن يأخذ موقعه 
في التحليل والفهم. وفي المخطط موضع الدرسء ينطبق الاحتمال الأول على 
السياسة» فيما يتعلق الثاني بالفكر السياسي والثقافة بصورة أعمء ويبدو هذا 
الأخير بعد الفحص الدقيق عملية إجرائية أقل مما هو ظرف ملازم. وما يتم 
نسيانه عادة فى التفسيرات المعقودة حول البدايات هوء. وبمعزل عن وساطة 
الزس والظرو فد أنسمقو هنا المخليل الأايكرن بالشرور: نجةا إلى الف 
صلبة: لا بد من وجود سبب ما حتى تكون البداية مؤثرة إلى هذا الحد. وإلا 
فإن تأثيرها في الزمن من بعد ليس إلا ضربًا من الخيال السحري. 


(527)( ري ادراب اده فود لماه واي عا الى دلاوو 31ج ول 


انطلاقته في الوسط العربي. من هذه الدراسات يمكن الرجوع إلى أحدثها عهدًا فى 
,5 .صقطة ,8 192 ,25 186 ,8 171 .هم ,(2005 ,مهدعتطع) ا أ«مل/ا زه به ,71135102213 .1/1 


5511م 
كان فريدريش ماكس مولر (غاانااا «داا طء,لء2:1) قد شكك كليًا فى الادعاءات الممائلة» ليس 
أقلها مسألة الغموضية الشعرية التى تكتنفها؛ ينظر: :1 218 .مم ,قاط 
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4. جذور الكتابة التاريخية 


ثمة بالفعل تسلسل مميز من الرؤى إلى التاريخ الإسلامي الذي أوجزناه 
للتوه تنقلب بموجبه لحظة البداية البطولية بسرعة إلى سرد بطولي معكوس 
(©:ه:300-56) للشقاء الممتد على مر القرون. ونجد هذه الرؤى عند فولتير 
وهردر وهيغل الذين لا يجدر التبخيس في شأنهم بوصفهم مؤرخين» وعند 
راتكه ورينان وبوركهارت على سبيل المثال لا الحصر. ووفق معايير العقيدة 
التاريخية» فإن ما بين أيدينا في الكتب التي نناقشها إعادة صوغ ضمنية لفلسفة 
التاريخ الرومانسية الإحيائية التي نشأت عنهاء خصوصًا في ألمانيا أواخر 
القرن الثامن عشرء دراساتٌ سياسية - اجتماعية متنوعة جمعها عنوانا نظرية 
الدوائر الثقافية (556076اءى!ءداءاد»ا) ودراسة رؤى العالم (عمطء أوع هناناقطء قم 4 اء/13)» 
وهي مفاهيم ثقافية مورفولوجية ارتبطت بشخصيات من قامة هردر وهامان 
ودي بونالد (802310 06) وفون همبولت وبوركهارت وإرنست ترولتش 56م8) 
(طعؤناءه:1 وأوزوالد شبنغلرء ومع اختلاف في المعايير والتوجهات» ارتبطت 
هذه المفاهيم بشخصيات أخرى مثل هيغل ورانكه©. 


كل وسط أو «دائرة ثقافية»» من قبيل (الإسلام» أو االخر ب تمي 
أساسًا يسكون يطاول مكوناته كلها على النحو نفسه» ويمتلك نمطًا ثتا 
مورفولوجيًا ثابثًا وخاصًا به. ويُعبر تاريخ هذا الوسط ا 
للأصول والجذور التي تتمثل في حالة الإسلام بالقرآن والقدوة النبوية 
المقرونة بالإرث القبلي» ذلك أن التاريخ هنا مستبدل بدراسة إثنولوجية مطبقة 
على «نمط ثقافي» معين. ويُقهم التاريخ» على أساس طبيعته الذاتية» وعلى 
حجر كرونولوجي وجغرافي» بوصقفه مجموعة من التواريخ المتجاورة التي 
كم عليها ببطلان المقايسة في ما بينها. يمسي التاريخ بذلك مساحة واسعة 


(2)58 ينظر تحديدًا: انأعه11 تبمءممصط د (ه|عا نها «تطعونامط1 مقعم مكنظ ها تمقأكل» ,تمقسولط .م 

6 010 مممملاط زها «رلمماو1!! أه د5ععطمهكواتطط عطا 300 جعقا5آ[» ,أممسمط .ىق :1 .مقط ,(1991 ,عع ءطهدت) 
ذلاماءلا .6 ,«بداذا زه علناوةاكبراط ©8) 0010 6ومبلاط ,و«مكمتلهه .لة :2 .قط ,(1980 ,هملممآ) اعمع واووذلطة 
-لث :1 120 .مم ,(2003 ,50 هأههاد) م4 1/52 مول 782 ,كقزلاهمة .0 :2 85 .وم ,(1988 ,مملممآ) (.كمهعا) 
.]1 75 .مم «رلمماولط عطا 220 صهذأ1]5[» بطعددم 


للتصنيف الإثنولوجي”*". ويُعتبر كل ما لا يتساوق مع الاندفاعات الأولية 
المفترضة والطاقات المختزنة في النمط الثقافي المورفولوجي عاملا خارجيّاء 
أي إنه عنصر مفسد أو «تأثير» بالغ التعقيد للملوئات الخارجية الغريبة» ويتم 
تجريد التحولات التاريخية من ثقلها الخاص ويُنظر إليها على أنها تعديلات 
طرأت على أصل ثابتء أو أنها تغيرات مورفولوجية خادعة, كما قال شبنغلر» 
نتجت من شوائب خارجية من قبيل التأثير الهيلينستي في الإسلام الوسيط 
و«التغريب» فى الأزمنة المعاصرة. وغالبًا ما يُعد هذا الملوث الأخيرء أي التأثير 
الخويق :في الإسلي سينا لل ازمة فروية» تعضى يدورها إلى خركة الرجرم» إلى 
الإسلام الذي تكون فيه الأصولية تمظهرًا متطرفا عنه» وإنما في مكانه الملائم؛ 
ناهيك بالمشاكل المتعلقة باستخدام مفاهيم عابرة للتاريخ عن الهوية» أو الواقع 
الذي يُظهر الحضارة الإسلامية» تمامًا كما هي الحال بالنسبة إلى الحضارتين 
الرومانية والإغريقية» وكأنها غير موجودة إلا في ذاكرة الكتب وطياتها. إن 
مفهومًا كهذا هو ما يجعل معالجة بلاك (وآخرين غيره) ل «الفكر الإسلامي 
المعاصر» محل سوال وتدقيق. ١‏ 

لا يمكن هذا الارتباك في فهم التاريخ أن يعيقنا هناء كما أن أهمية هذه 
التحديدات في هذه الدراسة تقع في الخلوصء بشكل ضمني أو علني» إلى 
أن المسارات التاريخية - الإسلامية والغربية على سبيل المثال - غير قابلة 
للانتقال في جوهرها. والحال هذه. فإنه يُمكن النظر إلى تلك المسارات» 
بصورة تباينية» على أنها تحمل منظورًا مقارنًا؛ من قبيل المنهج المقارن التعاقبي 
في دراسات الاستمراريات التاريخية والتحوللات المختلفة (التحقيب)» 
والمنهج المقارن التزامني المرتبط بالأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع التاريخي. 
إن التستر خلف المناهج المقارنة التباينية في التاريخ هو بالفعل واحد من 
سياقين سرديين مضادين يُقاس التاريخ الإسلامي بالنسبة إليهما. ويتمثل الأول 
في السرد الخاص بارتقاء الرومانسية ومعها الشعوب الجرمانية إلى موقع 


(59) ينظر الفصل الأول من هذا الكتاب «مجازات الرومانسية التأريخية وزمنياتهاء الحديئة 
والإسلامية». 


المركزية التاريخية العالمية»؛ وهو سياق يحظى ببعض المعقولية الجغرافية - 
التاريخية وفق معايير التاريخ خ العالمي الحديث إذا ما أقصيّت منها المفاهيم 
الخاصة بالقرن التاسع عشر. والسياق السردي الآخر ناشئ من الظروف 
السياسية التى أعقبت الحرب العالمية الثانية» وقد اكتسب طاقة سياسية متجددة 
سس الآونة الأخيرة» وهو سرد متعلق بالتراث «اليهودي - المسيحي». ويتمتع 
هذا المصطلح. في إطاره البروتستانتي التاريخيء بأهمية قصوى وارتباط وثيق 
بدراسة الرموز في الكتاب المقدسء ويحظى بثقل أيديولوجي معتبر إلى اليوم؛ 
خصوصًا فى الولايات المتحدة وفى أوروبا أخيراء إلا أنه يحمل القليل فحسب 
من الاحتمالية التاريخية. وفي المحصلة؛ فإن هذه العقيدة التاريخية الرومانسية 
تميل أيضًا إلى نسخ الاعتراضات التي أبداها المسلمون من ذوي الاتجاهات 
التقليدية 7 في الأزمنة المعاصرة: نتكلم تحديدًا على الخطابات التاريخية 
المبنية على التعارض القائم بين نقاوة الأصول وعوامل تلويثهاء بين العناصر 
الداخلية والخارجية» بين ما هو موثق ويكتسب أهلية محددة وما هو مشكوك 
في أمرهء وبين ما يتحرك باستقلالية وما يرتهن إلى الآخرين في حركته””. 

في زمن النزعة المحافظة الجديدة التي يقصد بها هنا استرجاع التصورات 
التي افتقدت الشرعية حتى عهد قريب بتجلياتها المختلفة» وما يصاحب تلك 
الفجلنات من تعد خاو نطف "عل الالمفالتة 'فن عفن الأحات كما لكات 
ذلك انتصارًا على كل ما كان جليّاء لكنه كان في الوقت عينه معطلا بفعل التأثير 
الهدام لليساريين ومناهضي الاستشراق وغير ذلك من العضادر التي تشيع َه 
الغموض والإبهام» يمكثنا أن نتوقع أن تصبح هذه النظريةٌ التاريخية 90 
المحافظة الأساسّ المتجدد للكتابة عن تاريخ الفكر السياسي الإسلامي. إن 
النزعة المحافظة المحدثئة في الدراسات الغربية عن الإسلام هي هنا إعادة تأكيد 
لطاقة مفهومية قديمة جرى تعطيلها تعود إلى حقبة تأسيس هذا الحقل البحثي 


(60) لقراءة بعض الإيضاحات فى هذا السياق. ينظر: 80لا عتطاب! رعاطعاطءوء6» ,اعمعه الى داعم 
ععل ااأقراءئلا 16 ,(.كلع) ع2::آا له © طولائه© بمعكتله .ل :مز «رمعطعدتمقع0 معل طعهم عطعيك عزل 
1أككمم ,1 89 .رم ,(1998 ,امه ) 4 اقاتادعف! عاطعاطععءن) بومسع ماعط مع يما 


التي تلت مرحلة اختبارية مبتكرة في الأغلب وإن كانت ذات نتائج معرفية 
مشكوك فيها أحياناء وقد شهدنا ذلك بعد نشر كتاب إدوارد سعيد الاستشراق”7» 
في عام 1978 حيث عارض هذا المنهجٌ الأساسّ الذي استندت إليه الانعطافة 
الثقافوية والحضارية فى الدراسات الإنسانية» وهى استدارة ارتبطت بتصورات 
السياسة الدولية 0 ممارساتها). 


وفق ذلك المنظور الثقافوي والحضاري للتاريخ» والذي تعكس فيه كل 
من وجهتي النظر المتعاطفة مع ما هو أجنبي وتلك المعادية له صورة الأخرى 
في سياق ادعائهما وجودّ اختلاف نوعي بين الإسلام والغرب» فإن مفهوم 
اللامقايسة» وفكرة عدم التساوق الضاربة عميقا في التاريخ» يمثلان صورتين عن 
المخيلة التي شيدت غالبًا مفاهيم الأطراف المرتبطة بتلك الانعطافة الحضارية» 
أعنى بها التيارات الحواريةء» وتلك الصدامية أو الداروينية الاجتماعية 
لين ره لاع ود كل أن القاكن مور فت نا جم ادرو تور ونا 0 
(وتسعا لعقمع8) والوزراء الإنجيليين والمحافظين الجدد فى الولايات 
الوككدة)017): وريطا بهذه الاتعطافة ثمةامتظور عشكرى» أى:ذئ حلاف ةمستكرية 
كبرى» عن السياسة الدولية الراهنة (صراع الحضارات أو الحرب في ما بينها) 
يتطلب سردًا تاريخيًا ذا نزعة تناحرية دائمة يكون ناشئًا عن عدم التساوق 

)267 (1978 ,همقممآ) «كتاميدونه0 بلتة5 .8 

(62) لعل البروفيسور لويس من الأكاديميين القلائل الذين أشاد بهم تيار صاخب واتهامي من 
اللوبي السياسي الأكاديمي بين المحافظين الجدد في الولايات المتحدة من ذوي الاهتمامات بدراسات 
الشرق الأوسط (مطام.دلدعمهمءمء/عده.طعنةه-دسامتوه.»»). ومن بين الآخرين المشاد بهم على أساس 
موثوقيتهم البروفيسورة كرونه. 

ينظر النداء المرتفع الصوت ل: تعاعدع ©/102اط زه سنانه! 11 .4مك رجه وبعمد10 بروميط تعدا .آلا 


©[ علا م1112 .71015م0ع126 10 أء56ه8 بوط ,ذالدعآ .8 :(2001 ,)8 ,ممعومتطمهكةا) معمءم4 ا كء هلالد 
,(2004 علمهلا" بج 01) اعوط ء 11001 


(وفيه الفصل السيئ السمعة المعنون «جذور الحماسة الإسلامية»). 
ينظر التعليقات فى: فبجه صماعفط 116 «اكمط عالوذلط عط زه كمنتعننا ع17ل0001 ,مقمعاءما .2 
رقص ل 1/2 © رسلؤذكهم ,7 مقط .]4 251 ,5 173 ,2 130 .وم ,(2004 بعولتعطصسه0) معام معنس0 زه ععننامم 
,52130 .ن) :3/2/2004 ,أوصسيامل اعءماذ أو «سخطواط مكارممع1! ها .ك.لا 5بععة:5 هذاذا مز ععلة1]: ك5 مدارماذا! م» 
.]1 440 .مم ,(2005 ,كقعوط) عدم ء| اتفزعم عبوتعغ مم4 ' | 4و0 


260 ينظر: أ101 127 «رومدتمقطعد8ظ بعجعلم عط 220 علننذ[نان) ,رمملة15ائلا0» طعمج م -لام .م 
.75-3 .مم ,(2001) 1 .مم ,16 .امن ,نروماماء50 
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النوعي المستحكم بين الشرق والغرب. وذلك في صورة بيان تاريخي عن 
الحضارة «الإسلامية» الشديدة الغرابة والمتسمة باللاعقلانية والمهددة بالخطر» 
ما يستدعي جهدًا خاصًا لجعلها مفهومة ل «القارئ الغربي». 

قبل أن نمضي قدمًا في بحثناء ثمة ملاحظة أخيرة تتعلق بهذا المنهج 
المحافظ المحدّث يجب إيرادهاء وهى تتعلق بالموقف ذي المكانة 
الكلاسيكية والذي ما زال سائدًا فى وباط بعض الباحثين فى الدراسات 
الإسلامية؛ وهو النفور مما يُمكن تعريفه بغموض وبشيء من الاستخفاف 
والعدق ا تانظري4: ويدل هذا على تفضيل. وميل: ضيفي الاقى إلى تهميئن 
ناشئ جزئيًا من تهميش مؤسساتي آخر يتميز بالتساهل البحثي والذي وجدت 
الدراسات الإسلامية مكانها فيه زمئًا طويلًا. وثمة أخيرًا نوع من التشجيع 
لهذا الأمر تحفزه المواقف الشعبوية المطالبة بالتعرف أكثر إلى ظاهرة غريبة 
هي الإسلام» والتي تبدو لهذا الجمهور أنها تصبح في كل يوم شاذة ومحيرة 
أكثر فأكثر. 

لقد أشار ألبرت حوراني وآخرون إلى تأثيرات التهميش المؤسساتي 
والمفهومي. ويؤدي تهميش كهذا إلى ظهور أعمال أعدها دارسون في التاريخ 
الإسلامي» قال عنهم حوراني إن «مؤرخين آخرين لن يعترفوا بهم بوصفهم 
مؤرخين يتشاركون معهم الثقافة التاريخية»» وذلك لاستحواذهم على «الاراء 
العامة المشتركة في إطار الثقافة العامة والمعرفة الخاصة بزمانهم»*"؛ وهو 
ما سماه مارسيل موس منذ زمن طويل «علم اجتماع غير واع يثقل التأريخ 
البلدي»””». بناء عليه. فإن الافتراضات الشعبوية المشتركة” حول التاريخ 
الإسلامي» خصوصًا تلك المتعلقة بغرابة هذه التاريخ وعدم قابليته للمقايسة. 
ما زالت تُعطى بعض الأهلية من بعض المؤسسات التي تُعتبر مرجعية في 
الدراسات الإسلامية» وما زالت تجد طريقها في التيار الرئيس للعمل البحثي 


(64) ينظ ر: .#هأكط زه عنتوتاعرزانا ©[! هترجه عموعيتط ,ومكهتلهه :113 8 98 .مم «رلمه:115]» ,تمدساما 
.5 117 بم 


(5 6) ينظر: أقدمتهممعلما تلمع ,عه ة'ا ء امم عا «منامعة/ئتت0 .له اع عبطعظ .نآ زكمهل ركدنول8 .31 
.94 .م ,(1930 ,ؤلعوط) 2 عدغطاولزة عل [2مه10لطعاما عمتقممعء5 عمغتوعءطظ رعوغ ط اميرك عل 
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فى هذا المجال بما فى ذلك الدراسات التى تتميز عادة برصانة وحس نقدي. 
والتي أصبحت الآن راضية بالحتميات 0 المدروسة التي يخرج بها هذا 
الحقل تحديدًا والعمل البحثي الاحترافي عمومًا"“. 

ثمة مسألة تلازم العقيدة التاريخية الرومانسية التي ناقشناها للتو وهي 
ذات أهمية قصوى لأهداف هذه الدراسة وتتمثل في تصنيف المواد الإمبيريقية 
التي تمت كتابة تاريخها وبناء أغراضها التاريخية ومواضيعها. فما زال بعض 
الدازيني: على الرغم من التطورات التي طرأت على الدراسات الاستشراقية» 
يرون أن في مقدورها إنتاج ثقافة فريدة من نوعها (06:10مه-انه) تُسمى الإسلام. 
ويُبنى على هذا اقتراحٌ ضمني مفاده أن تاريخ الفكر السياسي يجب أن ينبع من 
هذه الثقافة» تمامًا كما هي الحال بالنسبة إلى «المجتمع الإسلامي» و«الاقتصاد 
الإسلامي» و«المدينة الإسلامية» في الأزمنة الماضية. ويتم استخلاص هذه 
القضايا ومثيلاتها في العادة من النصوص ذات الطبيعة الدينية التي وقفت موقف 
التاريخ الذي اعتّقد ضمئيًا أنه قادر على عكس صورتها الحقيقية وتقديمها. إن 
التواريخ ذات الطبيعة المشابهة هي تواريخ داخلية النشأة وتكون محصلتها 
ناتجة من اللأصول التي تؤمن الاستمرارية والتكرار عبر الزمن والتي يتم إيلاؤها 
الشأن الأكبر على حساب السببية التاريخية. ويقود هذا إلى مفارقة تاريخية 
كرونولوجية بالطبع» ويعكس صورة العدة المفهومية التي ساهمت في هيكلة 
التقاليد والتراث من الداخلء أكثر مما يوضح المفاهيم التاريخية التي استّدعيت 


أنهم؛ وبشكل تلقائي تقرياء عرضة لهذه الاعتقادات العامة الشعبوية؛ وينتقلون من دون وعي من البيانات 
التلخيصية إلى مغادرة للتواريخ كلها من غير جهد تدقيقي كافٍ» وتصبح أعمالهم غير ذات صلة بالجهد 
المفهومي وأهداف المقارنة التي يُعقد البحث من أجلهاء كأنهم يُقدمون عملا متسرعًا فيه من الاستهتار 
ما فيه إنما بليوس المعرفة والاطلاع. 

لمراجعة أمثلة حديثة العهد. ينظر المصادر المختارة هنا اعتباطيًا: 4ض ازوباع سوم ,ممقسدده .ل 
41 عامم ,27 .م ,(2000 بفممعالا لمة طعتمسايآ) وممصياط هم أعه١د!ا‏ ,معاصرهة)ام ص ءتوماوء 18 عطعكناتاوط .لامعل 
245 .مم ,(1995 ,وتموط) كمبجمكتط امم دعل ء6جمعجم عتومامعه جاده دلا .فنتطاما كلق باءقك 6آ باتعطليق ا .ل 


لقعم ملاع كه علاأأدصةل! ععأكقلط عط عملل اناطع تعمما5 أبن لقة أمرعد ملكا رمسوع8 ووعرم 0 رعلاانا ل سآ 
.28 .م ,(2004) 4 .مم ,79 .701 ,وب اااععم3 «رلره )و11 
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لدراسة هذا التراث”© وتفسيره. وفي أي حالء تُشكل «التقاليد؛ مجموعة 
من الفرضيات في شكل سردي يتم تقديمه لبيان حقيقة ما يبدو للدارسين 
المحدثين» بعد أن بدا للاهوتيين القروسطيينء أنه تكراريات طقسية» في حين 
أنه مثل في الواقع مستجدات تم تصورها على أنها استمراريات للماضي؛ 
فالتكرار والتأويل أمران متكافئان من الناحية الوظيفية في مواضع عدةء 
خصوصًا في بنية التقاليد المتماسكة. ويمكن التعبير عن قضايا مختلفة في إطار 
التقاليد والتراث» لكنها ليست بالضرورة على حساب التقاليد نفسها. فلا يمكن 
التفسير أن يكون في مستوى الموضوع الذي يُفسره ولا يمكنه أن يستخدم لغته؛ 
يلزم من هذا أن السرد التاريخي لا يمكن أن يتوحد مع الوثيقة التي يستند إليها 
ولا يمكنه ببساطة أن يكون ملخصًا عنها أو إعادة صوغ لها. 


ملاحظة منهجية أخيرة لا بد من إيجازها بما يُشبه المصطلحات المجردة 
التي سيتم التأسيس لها بصلابة في ما بعد عندما نمضي قدمًا في النقاش 
الفكر السياسي والتاريخ الفكري عمومًا؛ إذ إننا نجد أن تاريخ الفكر السياسي 
الإسلامي فى الكتب التى نتفحصها هنا قد كتب استنادًا إلى النصوص التأسيسية 
ذات التاريخ الفكري والتي سادت قبل ظهور الأنثروبولوجيا التاريخية» وتاريخ 
الأديان والعقليات» وعلم اجتماع المعرفة» وتقنيات التحليل النصي المفهومية 
والبلاغية» وبراغماتيات الخطابء بعيدًا مما أرسته الفيلولوجيا الوضعية 


(2627 ينظر على سبيل المثال: عبد الله العروي» مقهوم التاريخ (بيروت؟ الدار البيضاء. 2 

ص 283 وما بعذها؛ 4ه بصماكئز2 «ركهعل1 أه بمماكال عط مآ عمتلمقادعلمنا لسة عمتمدعلة» معممتكاة .© 
مقلعط؟ ./ا عط بعولءاسمه«كا زه برومامء دباع +4 77 ,ااناتعترهة؟ ١1.‏ :1 10 .مم ,(1969) 1[ .مم رق .أه؟ ,بصدمء1 
25 141 ب 21 ,2 1ل 3 .مم ,(1972 ,ممقدمل) (كمقع) تسد 

وللقراءة عن «نزعة تقدمية راديكالية» كأساس يُبنى عليه في دراسة تاريخ الأديان مع ملاحظة 

أهمية بنية التقاليد وما شاكلء. ينظر على وجه الخصوص: .70702 ناك ادءسعاسمباءمععفك عا بأعطعدون .لج 
:35511 ,2-3 .ومقطك ,.]؟ با .مم ,(ك198 ,ركموط) «متوناعم وا عل عيو)تامع عجاماكاط عدصلا 

وحول مفهوم التراث عمومًا ينظر تحديدًا: .8 نهذ «روسصدتلقهه انهه ,م1240 بععامطمءلء ةلا .5 
2 :607-649 .مم ,6 .آهل ,(1992 ماتقعتاتاك) .لع 40 ,عررإوءطلصيس0) طعنانوءازعدء© ,(.كلع) .1ه اء عأعو أاعومك>] 
وكسبامعوانا أودم1ألو :1 ره «متاماسء دزا مبطاتصعومت) ‏ 4 :«مقاهء 00071 2010 [اند1 كه 77203160 رإعلامه 
.8 ,6 79 .1 32 ,10 ,25 2 .مم ,(1990 بععلعطصسدة) 
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الأساسية التى هيمنت على الدراسات الإسلامية حتى الماضى القريب*6©. 
وعندما 2 النقد إلى قولبة الأفكار السياسية في السياقات النضيةة فإنه يتم 
اعتباره عمومًا نحوًا من أنحاء القولبة السياقية الكسولء. كما أنه يتم عمومًا 
بواسطة إحالة ضمنية إلى تصور أيديولوجي بالغ «الرقة» من قبيل آليات 
التغير والشرير من :دون أن تعقل الوسائل الآكتر تطوو1 وتادةا فى مغارية 
القولبة النصية!69. ١‏ 


نرى أن الآليات الشبيهة بتلك التي تُوظفها الكتب موضع النقاش تتعمد 
ألا تصرف جهدًا كافيًا نحو الانتباه إلى تعقيدات التاريخ الفكري أو تاريخ 
الفكر بشكل عامء أو إلى تقنيات القراءة الملازمة له79. كما أنها لا تهتم 
بتمييز الفارق بين الموضوعات المتكررة والمفاهيم المفصلية والأفكار الرمزية 


)268 85 .مم ,مه|ك! زه عنوةاعبزالة 1 014 ءممسلاظ ,ممكم 28003 
)269 على سبيل المثال» وفى الحقول ذات الصلة المتخصصة بالعصور القديمة المتأخرة والفكر 


السياسي الأوروبي القروسطيء يمكن الرجوع إلى الأعمال الغنية والمتنوعة لكل من جورج دوبي 
(لاطنادا وعع,مءع6): :(1978 ركعوط) ع71عناهلمةغر نال 1ه «أعوه | ناه 00765 5زم« 5م] ,لإطانادا وععرمء © 


وجانيت نلسون (موداعل! أعمول): عو0ا«طسمم) بول :م1 «رامعصدعلا60 © 220 منطكعستكل» ,ممواعل8 أعمول 
لمة منتطدعستكل» ,ممواعلط! أعمول :95-129 .مم ,(1999 بععلقطصسمهن) (لع) ععابعظ .1 بصمعاط اوبعتوعازل 
بهوكاء]8! أعمول :52-87 .مم ,(1994 بععلاتطصسفن) عمايت جمنو امم ,(لع) بالعلمع 1 اتكاء14 .1 نمز «رععتمصع 
للاعاندء 18 أوعتعماكةاط [كةأواط «ركططاع 1 كه كةماعمناط كه اطعنمط1 أدء )أله عطا ما لإعسسطاءآ 0م2 عقا متطععمتكا» 
ع 200 تنا أمدجلاظ م1 160215 م210 تناعناهم! تأتعاهم0) صذ كأمطصمتلزاك» ,ممواعلة أعمول :241-279.مم ,(1977) 363 

97-111 .مم ,(1976) 13 بصماعةط طعمط) م ك5ءتوياى «روععوىة 1110016 بإلبدظ عط مزاوعلا 


وأفريل كاميروث: (ممععصسة0 المعنلهة): كه عملامتطاعظ عط لمة معتقوعة0) آه دناأطعكيط» ,ممععصصوت اتتعييم 
ذل قععامتاطتظ ,م«متاعتصرمللطا ملأوسف أ عجمده وذ انتسع3 .مهرم م7 ,(.لعء) وططو0 .2 :مز «رلوممئوا! 
ع1 :لةنن8ه انان 01 ملاع لتاكدهن) عط1» ,لمععمردن) [لمعيم 71-88 .مم ,(1983 ,ودرم0) 1[ ,تناع ف معطاة 
اله «وسوط ببواوبره8 زه كأونةز8 ,(.كلعء) ععءط .5 عد عمالهممةن .لآ :هذ «رعءتوممععء 0 إو مم8 عمتأمدجلاط 

.106-136 .مم ,(1987 رععلعطسةن)) دءناءاعه5 أوارمزاتوه :1 مذ برورمسرءس0) 


(720) القراءات فى هذا المجال غنية ومتنوعة. ينظر على سبيل المثال: عط1» جعوع!1 سآ 
:449-5]6 .مم ,(1973) 4 .مم ,34 .أونا ركمء12 تزه بورماكللط عط زه أوتصياول «نصهفوذ1! ادبمععااعام] أه لإلتمممانام 
.152-17 .مم ,(2002) 1.مه ,8 .اونا ,رعولءأسوس] 260777701 «رالاء 0021 ه1 العام 0» رععلاري8 م 


للاطلاع على وجهة نظر متوازنة حول تطورات حديثة العهد. ينظر: ,/ده)كن» ,اعوءام5 .34 .0 
,(1990) 1 .مم ,65 .لهل ,#اسععمك «روعوة ع541001 عط مز اباء1 عط كه عزعمآ لأقاعه5 عط لمة ,سكاع امم ائلل 
.59-6 .مم 


بالطبع» إن هذه الاعتبارات ليست جديدة بالكامل» وليست مقتصرة على المفاهيم ما بعد البنيوية 


حول النص والنصوصية؛ ينظر على سبيل المثال: ءسنابه ها ع0 مث ها © #فاعسهباا اتاو3 ,ناهمدكة .1-.] 
(1996 .ككةلل! ,عع لعطصةن) «ع2مع2 ءطا ءت«اكناهناك ,كلعهاذ .8 :1 665 .مم ,(1983 ,ذلمةط) ,بن .ل6 ,علاو 1ه 


15 138 .مم 
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والتأشيرية المستخدّمة بوصفها لوازم طقسية من جهة.ء والعبارات المبتذلة من 
جهة أخرىء ولا تتكلف عناء النظر في المقاربات التاريخية - الأنثروبولوجية 
ومفاهيم العقلية وفحوى الطقوس السياسية وغير ذلك الكثير. ولا يُعتنى كثيرًا 
بملاحظة الفارق بين الأفكار ذات المضمون الاقتراحي المتماثل التي يمكن أن 
يُعبر عنها في إعدادات ومواضع خطابية متفرقة. ويتم تبسيط العلاقة الاجتماعية 
السياسية الخطابية المعقدة بين المنهج الوصفى والمنهج التوجيهي في 
الكتابات الإسلامية الوسيطة حول السياسة إلى حدود القطبية المستحكمة بين 
الهوية ونقيضها. ويتم تناول «الأفكار» ببساطة لأجل الخروج بتعبيرات اقتراحية 
بصرف النظر عن البراغماتيات والجماليات التى تؤثر فى نمط تلقيهاء ولا 
يُلتّفت بشكل كاف إلى الفرق بين أنواع هذه التعبيرات والمفاهيم؛ وهي مسائل 
ذات إرشادات معتيرة يُمكن استخلاصها من السيميائية العربية القروسطية 
وعلوم بلاغتها. ويجب على المرء ألا يتسلح بنظرة عميقة في خصوص العمل 
التمى شين أن التضن. (يما فقن ذلك التصوصن اآلتن تتاقشن مسائل سياسية) 
محفوظ. 

بناء عليه» إن التقديمات الذاتية التي تقوم بها مجموعات ذات أفكار 
خاصة يمكن أن تكون مجالا ملائمًا لدراسة هذه الأفكار نفسهاء وذلك تماشيّاء 
في هذه الحالة الخاصة. مع التوافق المثالي بين «المجتمع المسلم» والأفكار 
السياسية التى يولدهاء إلى درجة تصبح فيها بيانات وات وكرونه التى يسعيان 
فيها إلى قراءة الأفكار فى سياق الممارسات السياسية ويحاولان الكشف بشكل 
غير مباشر عن افتراضاتها:7 كأنها قراءة للممارسة أقل مما هى تبسيط جذري 
للعلاقة بين النظرية والتطبيق من خلال افتراض توافق بينهما: إنه التوافق المباشر 
الذي «تعبر» فيه النظرية ببساطة عن الممارسات التى تكون غريزية بعض الشىء 
ومبرمجة مسبقًا بفعل جذورهاء أو التوافق غير المباشر الذي تُفهم فيه النظرية 
كأنها مجرد موقف اعتذاري تبريري يُسمى «التشريع». ويعبر بلاك عن هذه 


010) .م ,هادا أمدونقعل] ,عهمعن) :<< .م ,اطونته[1 أمعناتامط عنسرواى] ,ناوللا 
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الافتراضات الضمنية جيدًا عندما يذكر فى معرض حديئه عن دولة النبى محمد 
أن «التقارقة حتفن الول الميلمين الفليل #صيت من خناضر القلزية 
السياسية لتطلعهم ع ما كانوا يفعلونه»)72©. أما الباقي فكان الدين» ويُعبر 
عنه في هذا النوع من الكتابات التاريخية كنمط ثقافي إلزامي وثابت أقرب إلى 
الغريزة منه إلى الممارسة القصدية فى السياقات السياسية والاجتماعية والثقافية 
والعقائدية والإمبراطورية. ْ 


في ضوء ما تقدم إلى الآنء يمكننا أن ننتقل إلى تصنيف الموضوع 
التاريخي المسمى «الفكر السياسي الإسلامي». والمفتاح لهذا التصنيف 
يستند إلى الطابع الإسلامي المنسوب إلى هذا الفكر بوصفه الفصل المقوم 
(18678110) له والذي يفرقه عن الآخرين. وبناء عليه لا يُشكل الإسلام سوى 
مجموعة من المواضيع التاريخية إلا أنه يجعلها ذاتية التفسير بوصفها إسلامية. 
ويبدأ الفكر السياسي الإشاد مي مع الإسلام وليس مع تاريخ الأفكار السياسية 
أو الممارسات السياسية» كأن اسم الإسلام يستحضر بنفسه تاريخا مستقلا. إن 
«المنهج اللاهوتي المَركز» («ؤزناهءءمع15ه0) كان دائمًا محل اهتمام وتفضيل 
في الدراسات الغربية عن الإسلام”©. أما اليوم» فإن الإسلام بلا شك يعني 
دينًا قائمًا بذاته» لكنه في الوقت عينه اسم يقترن» عادة كاختزال أو شكل من 
أشكال التواضع على استخدامه بما في ذلك التوافق الأيديولوجي على توظيف 
هذا المسمىء بنظام تاريخيء وبثقافة» وبحضارة» وبشكل مفترض من التنظيم 
الاجتماعي» وبمجموعة من الناسء وبأمور مختلفة أخرى. أضف إلى ذلك أن 
الدين» بما فيه الإسلام» ليس نضًا تأسيسيًا وتأويلا له وليس مجرد تلقين شفهي 
وابتهال مرتبط به.» فحسبء. وإنما هو طقس ذو مدلول مهم. ونماذج تعبدية» 
وعقائد يحتدم الجدال الحي حولهاء ومؤسسات اجتماعية» وأشكال سلطوية. 
وقواعد أخلاقية» وأساطير وسحرهء وغير ذلك مما يتبدل بشكل كبير عبر الزمان 
والمكان وبحسب الفئات الاجتماعية وعلى أساس معايير أخرى. 


2220 .10 .م باعوا8 
)223 ينظر: 4 .م ,ت«هاك[ زه عنوةاكبراب ©[) 10ت مومسلا ,مهكد لها 
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سيمّحي أثر هذه الاختلافات بشكل ملحوظ إذا ما اختّزل تاريخ الإسلام 
وثقافته ومجتمعه إلى مجرد ديانة تحمل هذه العناصر اسمهاء وستمّحى تحديدًا 
إذا اختّزلت هذه الديانة بدورها إلى النصوص التأسيسية المرتبطة 8 من غير 
الاكتراث بالاقتراح المتبصر الذي قدمه أرنولد توينبي بأن القرآن ليس إلا 
الأرضية صلبة» للتطور القانوني والمؤسساتي”*7. إن هذا الاختزال يُغفل أيضًا 
التحذير الذي أطلقه ألبرت حوراني من أن «كلمات من قبيل التاريخ الإسلامي 
لا تعنى الأشياء نفسها فى سياقات مختلفة [...]» إذ ليس ثمة من سياق تكون 
عدا ل سا اا لشرح كل ما تتضمنه. بتعبير آخرء إن 'الإسلام*' 
والوضطليكات! المقتفة هنه تعد أنباطا مخالية" يجدر اسعتدامها بمهارة) وإذا 
كانت ستُستعمل كمبادئ في التفسيرات التاريخية فيجب أن يتم ذلك بمنتهى 
الحذر مع الانتباه إلى تغيرات المعنىء وإلى ارتباطاتها مع أنواع أخرى». 
وبوصفه مفكرًا تصحيحيّاء يضيف مؤكدًا الاقتراح الذي قدمه كلود كاهن 
(دءطهه© وفنوات) بأن التصنيف التاريخي وفق معايير جغرافية واقعية وعوامل 
زمنية أكثر أهلية في التحليل» من قبيل تلك المرتبطة بالقرون الوسطى وما قبل 
الثورة الصناعية» أو بمنطقة حوض المتوسط أو الشرق الأدنى» سيكون متاسيًا 
أكثر بكثير من إطلاق وصف «إسلامي» على كل شي*7. ومن الواضح أن 
التنبه إلى بعض الاعتبارات المتعلقة بتعقيدات الوحدات التاريخية الكبرى» 
يمثل حاجة ملحة لا تلقى الاهتمام الكافي في الدراسات التاريخية*”» إذ إننا 
قليلًا ما نقرأ عن فكر سياسي مسيحي باستثناء بعض الكتابات اللاهوتية ذات 
الاختمافات: النياشية عند آباء 'الكتسية» ومعطم .ما يف بين أبدنينا يكون عن 
الفكر السياسي في العصور القديمة المتأخرة أو في الإمبراطورية البيزنطية أو 
خلال القرون الوسطىء. حتى إننا نجد هذا في الكتابات التي يوجهها لاهوتي 


274 53 .م ,2 .آهن ,(1951 ,لءه0:»1) بومعناط زه برويا5ى 4 ,ععطملاه1 لأمصم 
(2)25 .117 .م «رلصهوناط» ,تموسنه1] 


(26) فى كان هذه السمة المعقدة ينظر تحديدًا: رك .امه ,لكلء) .له غهء علعهلاعوم؟! :مز «رطءتعه» 
دعاقم عل مذ «مهمممظطل» 06 أل [[أجع8 .مومعناطا-كءللعء5-0ترءز27) ,أغطعو1ظ .ل لألوكهم ,423-424 .مم 
.(1957 ,معلوطوع] ل8ا) عرءناواء ناتلا معتل ما دل عع[ ةادا 
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إلى لاهوتي آخر. إننا لا نجد ما نقرأه عن دين يؤسس لفكر سياسي إمبراطوري» 
بل عن دين وكتابات بلاغية إمبراطورية7©. 

بناءً على ما تقدم. يمكن التوصل إلى توجيه أكثر دقة للرؤى عن الفكر 
السياسي الإسلامي إذا ما تم تشكيل مواضيع هذه الرؤى بصورة سليمة؛» لا 
على أساس استمراريات مفترضة للنصوص التأسيسية أو تغيرات مظنونة 
طرأت عليهاء وإنما استنادًا إلى معايير زمانية ومكانية: الفكر السياسي في 
عقر التكلانة البعداكية متك أو الأفكار ارت النقر حي الجائفية القن سباغدها 
المذاهب الإسلامية المختلفة» أو مفاهيم الملكية وعلاقتها بالمظاهر الشعائرية 
الاحتفالية. أما فى الكتب التى نتناولهاء فإن الفكر السياسى للمذاهب الإسلامية 
يُقدم ببساطة وخاز ا على أنه «فكر 56 إسلامي» في مقابل 
التأثيرات غير الإسلامية على هذا الفكر «الإسلامي». وبذلك. تنعدم أي فرصة 
لتشكيل مواضيع في الفكر السياسي تتناول بشكل سليم مستوياته الاجتماعية 
والخطابية والسياسية وغير ذلك من سياقات تطبيقه؛ السلطة» النظامء المَلكية: 
الإمبراطورية؛ الشرعية» والقضايا الأخرى ذات الصلة. 


كما فى حالة الفكر السياسى اللاتينى فى القرون الوسطى72» فإن «الفكر 
السياسى» الإسلامى 58 فر نا رتح :| وف فعا نير ر ككل كني افو اقل 
نظامًا أكاديميًا ينتظر الباحثين فى القرن العشرين لتلخيصه. ثمة حاجة إلى 
إعادة صوغ المفاهيم السياسية الإسلامية القروسطية والمواضيع التي تعالجها 
استنادًا إلى كتابات أكثر تنوعًا ليست كلها سياسية أو دينية بالضرورة» وإنما هي 
مؤلفات تشتمل أيضًا على ما يُعرف بالأدب الرفيع (65:#ء1-وءااء) وفن الترسل 
والشعر والكتابات القانونية والفلسفة والكتابات التاريخية والوثائق الرسمية 
والاحتفاليات البلاطية ودراسات على المسكوكاتء وغير ذلك كثير. ويُمكن 
ساعتئذ الخروح بمفهوم عن الدولة» والسياسة بما هي فن في الحكم والإدارة 


227 ينظر مثلا: 5مآ لمهة بوعاعاءع8) عمط كه عتسمامطظ زا نجه نواه ك0 ,لمععمو0 عم 
.1991 ,وعاععمم 


(2278 .9 .م صقا يه فلتمتوتطديه نا رعنه 


(عمطءةا قانانادم)ء وعن التنظيم الهرمي في الحكم والنظام والإمبراطورية» وعن 
كل ما يمكن أن يكون فهمه مبتورًا ما لَم يُنظر إليه بوصفه موضوعًا عريضًا عابرًا 
للتقسيمات المذهبية» ووليدًا للمفاهيم السياسية وعلاقتها بالممارسة والفعل. 
وبناء عليه» فإن «الفكر السياسي» ليس بالشيء الذي يسهل القبض عليه كما هي 
الحال بالنسبة إلى المفاهيم أو التصريحات السياسية79©. 


إن المقاربة الاختزالية للفكر السياسي التي تكون شديدة التعلق بالجذور 
والمتمثلة في تأكيد الأفكار الشائعة في التيار النمني والتفرعات المذهبية المختلفة 
حوله. 0 لها إلا أن تخرج بنتائج غامضة في شأن الموضوعات الكبرى 
والشاملة: مفاهيم القوة والسلطة» والإمبراطورية المسكونية الجامعة» والشرعية. 
وفيما تمعنت المذاهب المختلفة فى دراسة النقاشات السابقة حول موضوعات 
ذات علاقة بالسلطة التشريعية ترتبط بمستويات مختلفة من العدالة والظلم يمكنها 
أن تكون مدار بحوث عن الاجتماع البشري والتاريخ والسياسي وتاريخ الأديان» 
وهي الموضوعات الأهم بالنسبة إلى الفكر السياسي بالضبطء فإن هذا كله لا يبدو 
أنه أعطي الاهتمام الكافي في الأعمال التي تعرضت إلى مثل هذه المسائل: إن 
موضوعات من قبيل المّلكية» وتاريخ الخلاص الكونيء والنزعات الإمبراطورية 
الشمولية» والنظام الاجتماعي تُعالج كلها في الكتب التي نتناولها على أنها قضايا 
ذات اختلافات مذهبية أو أنها مسائل مرتبطة بالفكر الدينى فحسب. من غير إيلاء 
أي أهمية للاعتبارات المنهجية التى تقتضيها دراسة لفك لقاع إن موضوعة 
المَلكية في علاقتها بتاريخ الخلاص تُعد بالتحديد ذات شأن كبير في الفهم السليم 
للتصورات السياسية الإسلامية الكلاسيكية والوسيطة» تمامًا كما تؤدي فكرة 
محاكاة المسيح (كلدعستدوماك نكنم منتهقائدة) دورًا مهما في الإطار المسيحي. 
إنه نظام تحتل فيه مَلَكية الخلافة موقعًا نبويًا في وسط الزمن التاريخيء إلا أنها 
طوال الوقت تستمد مباشرة جوهرها واصطفاءها من الله. غير أننا نرى أن هذا 
الموضوع الرمزي يكاد يكون غائبًا تمامًا عن المنهج البحثي المعياري اليوم. 


(229 .التككقم ,[[آ أعقم لمة «رعسو2 عمتار/لا» 5 .مقط ,ومنطعع ما «تاعيططا ,اعوجهف اذ 
وسيكون هذا الكتاب مصدرّ أكثر ما سيلى ذكره حول التصورات المياسية الإسلامية. 
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كما تقدم سابقَاء فإن معالجة مماثئلة للمواد التاريخية المرتبطة بالفكر 
السياسي الإسلامي ترتبط إلى حد ما بمقاربة فيلولوجية أساسية في قراءة 
النصوص القروسطية تتحاشى عمومًا التحليل النصي والمفهومي لمصلحة 
عملية إعادة صوغ المحتوى أو تقليم تفسير محم له على سبيل المثال.» 
00 إلى مصطلح الدولة اللخ الأهمية مثلاء وهو مفهوم سياسي تاريخي 

شر إلى السلطان («ممهنأمنهمهل) أو المُلك (معنم) أو الإمبراطورية (طعاعه) أو 
ا الحاكمة (نوومرال) (ويترجم إلى الإنكليزية بوصفه «508:6»). فإن 
الإحالة الأولى في كتاب كرونه”*» تحذو حذو البروفيسور برنارد لويس في 
ما يبدو أنه نوع من الإجلال والتعظيم له. وتعطي لهذا المفهوم المركزي 
شرحًا مبسطا من خلال الإذعان إلى معناه لا إلى تاريخ استخدامه. وذلك 
على المنوال نفسه الذي درج عليه المعجميون العرب في القرون الوسطى 
في فهم الجذر الثلاثي «د و ل» والذي يعني لخر في الثروة». بناء عليه 
فإن الاكتفاء بالروابط السيميائية الملتبسة عوضًا عن التفحص الدقيق للعلاقة 
المعقدة بين مورفولوجيا الكلمة العربية وطرائق 1 من جهة والمعجم 
العرري مل جيه اخرى» كد دوع معطلح الدولة يتن معناه التاريخي الدقيق 
أو من بنيته المفهومية» تمامًا كما كانت الحال مع دراسة مفهوم الثورة في 
الفكر السياسي في القرن التاسع عشر حيث تم تفسيره بشكل مباشر بأنه 
يعني» العودة إلى نقطة الانطلاق. لكنء لا يمكن تاريخ المفاهيم» وتحديدًا 
تاريخ المؤسسات, أن يكون مستمدًا من تاريخ الكلمات» ناهيك باشتقاقها 
السهل والمبسط من الجذر العربي الثلاثي'* ذلك أن العلاقة بين الكلمات 


)230 .4 .م ,هأكا أوبعتاوءلل8ة ,عممت 

(81) ثمة افتراض شاملء وغالبًا ما يُفهم بشكل تبسيطيء بأن العناصر السيميائية راسخة بصورة 

جوهرية في الجذور السيميائية الثلاثية الصحيحة [المجردة من أحرف العلة]ء والتي تضاف إليها الحركات 

على أنحاء مختلفة مختلفة. ولا يُنظرء عوضًا عن ذلك. إلى الفكرة القائلة بأن المعالجة السيميائية للجذر الثلاثي قد 
تكون وسيلة ابتدعتها المراحل المعجمية والمورفولوجية الأكثر تقدمًا فى اللغات السامية. 

لقراءة دراسة تنطق بالمواقف الكلاسيكية فى هذا الصدد. ينظر. على سبيل المثال: ,نامعمنامة0 .ل 

دع أهارولاه 171/127 كن رعترمء وانللا يال دماء4 :وا «ركعنال ل 66و 5عناعمة! ١5‏ 5مهل ك5عصغطء؟د أء كعماعة18)» 

,93-95 .مهم ,(1949 ,كامروط) 948 | ,كعاكزأواصءنجه 


وينظر البراهين المقدمة في: عل كدم 2١م‏ عماعةء 2[ عنوتككداء ء265 مع'ينو ممم اكه 11 0» علععما لاد 
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والمفاهيم واستخداماتها علاقة معقدة جدًا كتعقيد العلاقة بين السيميائية العربية 
ومورفولوجيا الكلمة وتصريفها. إن تحليل الاستعمالات التاريخية والخطابية 
والمؤسساتية لهذا المصطلحء بوصفه حاويًا لمجموعة من الحقول السيميائية» 
ومفهومًا عن النظام. ومصطلحًا إداريًا تقنيّاه ومقولة تأريخية تُقحجم السياسة في 
الوسط الزمنيء من شأنه أن يخرج بمادة أكثر غنى عن الفكر السياسي الإسلامي 
فى القرون الوسطىء. وذلك على مستوى بعض الانعطافات المهمة!252 
والأعالة على ماهم الدولة' والمككية .ويلطآن" التتلالات: الشاكمة. .ومن 
الواضح أن مفاهيم الدولة غائبة عن كتابّي كرونه وبلاك» على الرغم من أن هذا 
الأخير يستخدم لفظ «الدولة» عنوانًا لقسم كبير من كتابه. إن المعالجة الكاملة 
لمصطلح «السياسة» وفن الحكم ستكون رغبة أخرى أبعد منالا. في ما يلي 
من الدراسة. سنتناول جملة من الموضوعات المركزية التي تظهر في الكتابات 
الحديثة الأكثر منهجية عن الفكر السياسي الإسلامي؛ وهي موضوعات عالجتها 
الكقها المتزوسة بعووة عله ال 1 


ثانيًا: المشتركات الموضوعاتية وأطر التاريخ 
1 العرب ذوو النزعات المساواتية والإمبراطوريات الإسلامية 


لقد شاع القول بأن الأعمال المتخصصة بالفكر السياسي الإسلامي» والتي 
ندرسها في هذا المقام» دأبت على تلمس الجذور الإسلامية الراسخة انطلاقًا 
من التنظيم السياسي الذي أرْساة النبي محمد في صدر الإسلام وورثه خلفاؤه 
المباشرون. وفى التقاليد العربية المفترضة. تتميز هذه الجذور بطابعها 
المجتمعي والمساواتىي حيث يرأس هذا الهرم التنظيمي شخص له حق 
الصدارة»ء وإن كان متساويًا مع الباقين (3:65م 2عاه1 5ناصن,م). كما افتّر ض أن هذا 
.291-314 .مم ,(1995) 42 ,معتنؤمع4 «رعلاء'ل ععلالرغل 3 كمعد عل 35م 3 59 11 نالو أء كمعد 

(82) عزيز العظمةء الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية: مقدمة في أصول صناعة التأريخ العربي» 


ط 2 (بيروت. 1995). ص 71 وما يعدها؛ «ذل بطعمجه-له .ى تستككدم ,صتطععسا امتاعياا باعصمه-لذ 
.تأككقم لمة ]1 27 .مم ,(1982 ,صملممآا) «مننماء«مععاماء18 جز برمدكط عم تصيواه ع1 
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النظام السياسي يستجيب لرغبات القبائل البدوية العربية» وذلك على الرغم من 
الحساسية الشديدة التي كانت بين النبي وصحابته (أهل المدن والحضر) والبدو 
الذين نُظر إليهم على أنهم معاندون وملحدون بالفطرة. 

من هناء تنحصر الظروف التي أسفرت عن تكوين الفكر السياسي 
الإسلامي بمنظور ديني ملتبس» وتقتصر على «تقاليد عربية»» ماحية في 
الواقع التأثير الواضح واللأساين للمعايير والممارسات الفارسية 5556 
وللمفاهيم الكونية لحكم العالم (62ا:5ةهد2) وما يتعلق بها من لاهوت تاريخي 
وسياسي. إن هذا الموقف حاسم ومهم لناحية فهم تشكل السرديات التي 
تحدثت عن الفكر السياسي الإسلامي موضع الدرسء إذ إنه يمنع بالضرورة 
التفحص الدقيق لمظاهر تاريخية من قبيل النمو والتفاعل والتحولء ما كثر 
منها وما صغرء ناهيك بالسجل المتضارب لتلك الجذور المحلية والأصلية 
المفترضة. والتأثير الآتي إليها من «الخارج». على النقيض من ذلكء فإن 
التفحص التاريخي السليم من شأنه النظر إلى الإسلام والفكر السياسي 
الإسلامي وتوابعهما بوصفها تحركات تاريخية تقع أنى يكن للحكم الإسلامي 
جذورء وليس بوصفها ظاهرات سيادية مطلقة تنبع من كتاب سماوي وتنطلق 
من صحراء الجزيرة العربية. 

خلال هذه العملية من التكيف والتثاقف والنمو والتحول التي انبثق عنها 
الذكر الشياكى الإسلاس منت البناية فى أشكال وطرائن شهومة غير إبتلذمة 
بالتحديد لبس اللتاريع. إل ارتباط زمري بالأصول» خضوصًا. أن العاقف 
والتفاعل كانا فى أعلى درجاتهما تمامًا كما كانت الحالة فى زمن الفتوحات 
الغردة والإفيراطؤرية التي اعفة عتها: إن اكارو يقسي ينهم عذيد سات 
وعناصر غير مألوفة ليست من «الأصول والجذور» ويستوعبها بسرعة» ومع 
مرور الزمن» ومضي القرون في حالة الفكر السياسي الإسلامي”*", يَحبُوها 
بأنساب عكار جا اه ما يرتبط بمسمى «الإسلام» أكثر بكثير من 
مجرد علامات وتأثيرات للأصول يجري تحديدها بغموض بالغ. أضف إلى 


2630 6 101 .مم ,متطعوسفا استاكلة ,طعصع فاه 


ذلك. وبعيدًا من صريح النص القرآني وبعض الأحاديث النبوية الموثوقة» أننا 
لا نجد في الإسلام» بوصفه ظاهرة تاريخية» ما هو مقتصر على العرب أو ما هو 
عربي أو «أصلي» حصرًا. في الواقع» إن أنموذجًا تحليليًا تاريخيًا مناسبًا لهذه 
الحالة قد يكون ذلك الذي يُقبض فيه على اللغة المشتركة (0156) ذات السمات 
الإمبراطورية أو الملكية التي استخدمت لصوغ المفاهيم السياسية الإسلامية» 
تمامًا كما ساهم فهم اللغة المشتركة لقوانين المقاطعات الرومانية في تشكل 
بعض التقاليد القانونية**©: لقد تمت أسلمة المفاهيم السياسية بمفعول رجعي. 
وهو جهد خيالي ينصب على الجينيالوجيا السياسية المتداخلة. 


حيث تكون التقاليد العربية الأكثر قيمة معنية بالأمرء يفضل الباحثون 
في الفكر السياسي الإسلامي بوضوح أن يشاركوا قرَاءهم فكرة مبطنة ونمطية 
عن الإنسان العربى”**) الأبى المقتصد المؤمن بالمساواة» عوضًا عن الخوض 
في دراسات إثتوغرافية وتاريخية دقيقة حول القّلية العربية. لقد كان العرب 
الذين عاشوا في زمن النبي مختلفي المشربء منهم البدو ومنهم الحضر 
ومنهم الفلاحونء وقد انتظم هؤلاء في أشكال اجتماعية وسياسية مختلفة 
تمتد على مساحة كبيرة من الجغرافيا. كانت ثمة جماعات بدائية ومعزولة 
وذات سيادة مطلقة نسبيّاء وأخرى انقسمت إلى أرستقراطيين وعدد مختلف 
من الطبقات الأدنى» بينما كانت جماعات ثالثة تعيش فى ظل أنظمة ملكية أولية 
وتعتمد تنظيمات مَلكية أو شبه مَلكية» وأشكال متعددة من الحكم الملكي ذي 
الأوصاف المختلفة» وأنماط من حكم القبيلة أو الجماعة» وضروب مختلفة من 
التنظيم السياسي. إن نسبة روح جماعية واحدة ونزعة مساواتية مثالية إلى جميع 
هذه الأشكال أمرٌ يصعب تصذيقه. وحيثما وقع هذا الاحتشاد للسمات القبلية 
والمذهبية» كما في حالة الخوارج الذين كانوا محط اهتمام وموضع دراسة 
عدد من الباحثين الأوروبيين فى الفكر السياسى الإسلامىء فإن ذلك كان 
نتيجة التنافس على الموارد المتاحة والتأثير و الدولة الواحدة» والذي 


)24 517كمم لمة ,99 ,93 .وم رأولءس مع ,تبمنره80 ,رعممييى 


(5ة2 جلاع 26اقكلالكل .واجملا معنطوم4 :5ههل «رعممعاعمة عصاناملءةط غلغلعه5 ه]ل» مععستممع ل ال 
7 26 .مم ,(1989 بقعم متنأةن) للة ععناطاءءط) عاعزطععول جه[ «ء(داءد 0ن كرءلطه جا عاو أ ع دعو سايكا 
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من دونه ما أمكن تصور دور القبائل» بوصفها لاعبًا سياسيًا فاعلاء وكان هذا 
يل أفضل للفهم عوضا عن تتبع استمرارية مفترضة لظروف أولية متصلة 

لعل الكتابات الإسلامية القروسطية أكثر موثوقية من التعليقات الحديثة في 
ما يخص فهم وقائع النزعات القبلية حينذاك. على سبيل المثال» يُلهم ارده 
المأمون (حكم بين عامي 813 و333م) الكثير حول حقائق الزمن الذي 
عاش فيه. ويجري عادة نقل قول عنه يذكر فيه أن قبيلة ربيعة» وهى اتحاد قيَلى 
اعتباري معقد على المستويات الاجتماعى والاقتصادي والبيئى يشمل قبائل 
عربية شرقية وشمالية شرقية» «ساخطة على الله منذ أن اختار نبيه من قبيلة 
أخرى (مُضَر التي تنتسب إليها قريشء والتي تفرع منها نسل النبي» ويتحدر 
منها الأمويون والعباسيون)» ولذلك أظهرت نزوعًا طبيعيًا نحو الخارجية©". 
وبالطبع» كانت عبارة المأمون تهدف إلى تحقيق مصلحة ذاتية في إقحام كبرى 
قبائل ربيعة تغلب وبكر (اللتين لم تكونا على ود معه) في هذا الموقف الساخط 
على الله إلى جانب جماعات أخرى من ربيعة كانت على عكس تغلب وبكرء 
قد تورطت فعلًا مع الخوارج على مستويات عدة. ومع ذلكء فإن المؤدى هو 
أن النزعة المذهبية والطوائفية لم تكن نتيجة أنماط سلوكية «مساواتية» فطرية 
بقدر ما كانت مرتبطة بتوازنات القوى السياسية والتحالفات ضمن الكيان 
الواحد؛ تحالفات «القبائل» التى قد تكون أسماؤها قديمة إلا أن أحلافهاء 
وأغغيانًا عجره وجودها بوصتها كانت سان مكلزة مولام التبالرسية 
تعرضت للتحول والتمييز الداخلى والتعديلات والتداخلات فى سياق الظروف 
المتبدلة. إن السلالات الجينيالوجية المرتبطة بعملية إعادة التشكل والتماسك 
التي طرأت على المجموعات السياسية - الجينيالوجية كانت وسيلة للهجرات 
المتعلقة بالفتوحات العربية وما نتج منها من تحالفات متغيرة» والتي يبدو أن 
صيغتها عصية على التصور وصعبة الاسترجاع في النطاق الخارجي «الجامح» 


)286 أبو جعفر محمد بن جرير الطبريء تاريخ الرسل والملوك, تحقيق ميخائيل جان دو غوجه. 
2 ج (ليدن. 1901-1879). ج 3ص 1142. 
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للتواريخ الرسمية» خصوصًا السجل الرسمي لديوائي الجند والعطاء. وفي 
سياق الكتابات الجينيالوجية كما عرفها الباحثون العرب الكلاسيكيون 
والمحدّثون. والأنساب نصوص أدائية صيغت في شكل حكايات تروي أسباب 
تشكلهاء شأنها فى ذلك شأن المشتركات الأخرى للهوية بما فى ذلك مسمى 
(الإسلام)”207. عا إلى ذلكء يجب التنبيه إلى أن «القبائل» التي صارت من 
الخوارج لم تشكل عماد العناصر الاجتماعية الخاصة بالتحركات المذهبية» بل 
كان ذلك من فعل بعض البطون والفروع القبلية التي استندت إلى اعتبارات 
جغرافية محلية وانخرطت في أعمال سياسية واتخدت مواقف اجتماعية - 
اقتصاديةء من غير أن تلتفت إلى طبيعة النزعة المذهبية التي قد لا تكون سهلة 
المنال بالنسبة إلى الفهم التاريخي”**. 


في أي حالء يؤدي هذا العرض المتعلق برجال القبائل وظيفة محددة في 


التفسيرات المقدمة حول الفكر السياسي الإسلامي موضع النقاش» حيث تظهر 


(87) إن القراءات التي يمكن الإحالة إليها للتوسع جديرة بالاعتبار» ويمكن الاكتفاء في هذا 
السياق بذكر كل من: «معطءءوتطمعة عل عسمنطلءهك2هطعوااءوء0 عند عمقمااء »8‏ ,لعتلصيق8 .ع 
«رعاعه[1دعمع 0 عطعوتطهعماالش» عع متصمعء .ل :182-229 ,68-111 .مم ,(1934) 6 ,مءنمبماعز «رعسصسقاكمعمتنلعط 
عاناءزطعدء0) «عل دز جءواناوء8 عل عتنااياء 860 1216 ,اععاوة0) .لا بساككهم ,49-82 ,54 .مم ,مامهلا معنطوعق4 زها 
رطع قط كطع ددا نوع اكاع0) ,معلولاوع/لا-مإعطعلعهل! د5علمه ا دعل عمسطعوعرهط عن الهاءكماعءمععكاتعطءم ,رعطموم4 رء26 
ما سراهقاك! ضرعل مما لهاك عطءوتطهمة معططل» ,اععاود0 ,/لا .8 11 .مم ,(1953 ,معلدام0 لمة ماةكز) 8 لعل[ 
ناما وأأه نانتما ولأوطا :متها أناى أهدم)ه ه1712 وروءناومء أع0 أالكق ,أععصنا أعل عألومماعقلة ولصمعلوععم 
«ط[ موقزل] ععل علرءل8ا عتاعكتوواومدعع عو بطوعمس-جه اوبمطجون ,اععاوة© ,للا :139-151 .مم ,(1962 رعمده) 
417 .مم2 .آ0؟؟ :5 64 ,8 57 :17 38 ,85 31 ,6 27 ,.! 19 .مم ,ا .أم؟ ,(1966 ,معلاعنا) أطامكل-اه ومصمره داز 

5511 
للاطلاع على بعض الاعتبارات العامة المهمة جذاء ينظر: أوبعتلء1/1 هذ بروهأدعمء0» الإطتةطمرمج5 .2 
.5-6 .وم ,(2002) 95 ر,وءنمرها؟][ وياد «روعناعء50 وز تاد ك3 


وللقراءة عن ظروف مشابهة فى أوروبا البربرية ينظر: 776 .وممنيه/( زه نيرلا 706 ,لصدءت .م 
1 .(2003 بلممأععماوط) عومبباط زه ومنونء0 اوبوةوعا( 


والنظير العربي للمؤلّف الأخير ما زال ينتظر من يكتبه. 

(88) لمراجعة بعض الملاحظات المهمة حول هذه العناصرء ينظر: لطيفة البكايء حركة 
الخوارج. نشأتها وتطورها إلى نهاية العهد الأموي (بيروت» 2001): ص 74 وما بعدهاء ومواضع 
أخرى من الكتاب. 

ويمكن المرءء بعد إجراء التعديلات اللازمة» ولإتمام بعض التوجيهات المقارنة» أن يحيل إلى 
دراسات أكثر تاريخية وأنثروبولوجية. ينظر تحديدا: معنهءسن ره تسعد 776 ,لمقطعامه -عمدبع .ع .ع 

)010:0, 1949(. 
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باطراد كلازمة متكررة بصرف النظر عن أي اعتبار للزمان والمكان. إن هذه 
المهمة الخطابية مهمة اختزالية تقوم على أعتابها فكرة تنسب إلى المسلمين 
سمة تُلقية مجتمعية فطرية» وبذلك يتم تسطيح الفكر السياسي الإسلامي 
عمومّاء وإضفاء طابع تقوائي انفعالي عليه. 

بناء عليه» من المهم إدراك أن منظورًا كهذا من شأنه. تحت مدعى الأصالة 
والتجذر فيهاء التعمية على النوابض الأساسية للتطورات التاريخية للديانة 
الإسلامية» وبالطريقة عينهاء على البواعث الأساسية للفكر السياسي الإسلامي 
الذي ولدته الكيانات السياسية الإسلامية. واستنادًا إلى المفاهيم العادية 
المرتبطة بالكتابة التاريخية» يجب البحث في الفكر السياسي الذي يحمل توقيعًا 
إسلاميًا في إطار دوائر أوسع من التثاقف لويد 520007 التأسيسية 
الصاعدة في ضوء الممارسات السياسية والأفكار المتداولة في مواضع لا 
تقتصر على المدينة ومكة فحسبء بقدر دمشق وبغداد اللتّين ورثتا تقاليد مَلكية 
وسلطوية ذات أبعاد مؤسساتية ورمزية وخطابية في ضوئها فُهمّت التطورات 
اللاحقة بأنها أصلية. ْ ١‏ 

على سبيل المثال» فإن الكتابات السياسية والمؤلفات الحاوية للحكم 
والأقوال المأثورة المنسوبة إلى حكماء الإغريق والفرس صارت مع الزمن 
منسوبة إلى مؤلفين مسلمين» بالطريقة نفسها التي نُسبت فيها أحاديث نبوية 
من القرن الثامن الميلادي إلى أزمنة مبكرة» والتي تحولت فيها شخصيات مثل 
النبي وعلي بن أبي طالب إلى موضوعات ارتبطت بها ممارسات حالية» وهي 
الطريقة نفسها أيضًا التي صار فيها الحديث النبوي أنموذجًا يُحتذى ومنسوبًا 
إلى ممارسات النبي وبياناته العقائدية والأساطير المنسوجة حوله. ثمة دافع 
حقيقي للنظر إلى الفكر السياسي الإسلامي بوصفه تأويلا إسلاميًا مأماءرمعام) 
(#عنصسداةا للمَلكية في العصور الوسطى المتأخرة» وإلى الثقافة الإسلامية 
الكلاسيكية بوصفها تأويلا إسلاميًا للثقافات المحيطة بهاء تمامًا كما حصل 
5 عملية التثاقف الطبيعى فى المجتمعات الإنسانية المتغيرة» حيث أنتجت 
المسيحية المنتصرة تأو يلا مسيحيا (ههناوتمت واهاءرجرةام) لما كان حولها يما 
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قَِ ذلك التنظيمات السياسية والأنموذجية”©. وينبغي الالتفات إلى أن الكثير 
من جوانب الثقافة والمجتمع الإمبراطوريين عند العرب. الأمويين والعباسيين» 
هي في الواقع تأويل إسلامي لممارسات العصور القديمة المتأخرة» وهذا مسار 
بحثي قد بلغ مرحلة صار معها أحوج إلى بيان منهجي مبدئي0©. 


ليس المهم في هذا الصدد الاقتصار على مخطط أصلي بدئي وفقير 
حول النزعة القبلية والعقيدة التوحيدية الأولية» بل الطريقة التي تصير فيها 
الغاليت ميوت الملكزة نيا والتغالة الأمتدلاية والتعالية الخاضة بالملكة 
المقدسة» مقحمة بصورة رمزية فى السلالة الأنسابية الإسلامية على المستويّين 
النصى والتاريخى.ء وتشكل بذلك «ذاكرة»ء» بل و«ذاكرة تاريخية». فيجب 
عدم التغافل عن أن هذه التقاليد بعينها تمتلك تاريخها الخاص الذي تشكله 
الممارسات والنزوات والرغبات والمصالح والطموح الخيالي أحيانًا. وهذه 
هي الحال مع جميع التقاليد وإجراءاتها البلاغية المتداخلة» وفي الواقع» هي 
الحال مع جميع التقاليد واختراعاتهاء وقد بات هذا الأمر موضوعة معيارية في 
حقل البحث التاريخي الحديث. وعلى الرغم من صحة الأمر الذي تشدد عليه 
الكتب التى ندرسها فى خصوص أن كثيرًا من العلماء المسلمين شجبوا الملكية 
وانتقدوهاء فإن هذا يبقى إلى حد بعيد مجرد موتيف جدالي تقوائي يستخدمه 


هؤلاء في نواحهم الطويل على الويلات التي يجرها النظام الملكي. وليس في 


(289 ينظر : بعءذأمه:عو70«دمء) كرو لهك كع 015غادايات كع .وروزاكت[ن) وفلماع بصرعاس[ ,لعطعاوم ا .1آ 
.2001 ,كاموط) (.)-.ل عغممه 30-630) ءب«معناغ متك عاتبتوذاصق' | كدمك (ع«زماكاط بءتومامسقاء عتزوه«ومقع 
للاطلاع على مثال من تحويل الأنموذج السلوكي الوثني إلى المسيحية ينظر: ص 326 وما بعدها 
من المصدر المذكور. 

وللقراءة عن تحويل إسلامي لمفهوم القدوة والأنموذج في الفكر السياسي الإسلامي, ينظر: 
١04 1‏ .مم بونطعوصنا تاعباط ,طعدع هدام 
(90) إن العمل الذي قدمه بيتر يرأون (8,0«8 ,5616) يحوز بالطبع قصب السبق في افتتاحه مجال 
البحث في مفهوم العصور القديمة المتأخرة واستيعاب جوانب أساسية في التاريخ الإسلامي لكثير من 
امتداداتها الواسعة. ينظر الهامش 9 أعلاه. وينظر على سبيل المثال: سم .ممه «برمى؛ة0 بوعل نعو" .© 
0 ع أواوع ,دعلنه .0 ر(2004 ,كعاععوهمم دمنآ ممه بزعءاعلع8) وترررى عنوناصق عاما «ة مانا لوتجره جلا ١16‏ وترت 
6 ,فلعل بده بعكلا .تا :(1993 بلمأععملوظ) بولبتوتادا علهنا جا كع اوصمايا زه كءعءدعنتوعودم) .[لأوء هته 
لا :6 .مقط ,(1999 ,وعاعوهة كما ممه وعاعاءع8) ممع[ وجه عجم8 «عوسمعط كلاتعرءد ادرنوى .منواط مرونتعوطاعوه 


لمععصةن) عه :(1995 ر,وعاععهم كم ا) وإعمطا عنبجرهان] براصمط عط د عسلنايت أمترعامابا جره نمنادع9]! ,لإدمعمللة 
.(.1! 1992 بومععملط) كمع عروءلة3 عتجره|ك] برارمط فجرت ء«فاتصمصرظ 786 ,(.كلعء) 20:مه0 .يآ 


2320 


مقدوره تشكيل فكر سياسي قائم بذاته إلا بقدر ما يُشكل شجب المَلّكية في 
الكنات المقدسن فكرًا سياستا مشابهًا فى ما يتعلق بالنظريات البيرتطية واللاتينية 
حو الشركة .على أنه يت أن د هذا القول ومعناه قد فات النقاشات 
التى دارت حول هذه الموضوعة: إن مدار الجدال كان» ولأسباب عدة؛ عنوانه 
الملك الذي يُترجم عادة في الإنكليزية إلى «158». إلا أن هذا العنوان استّخدم 
بشكل نادر قبل أن يصبح مألوقًا أكثر في سوريا ومصر ابتداءً من القرن الثاني 
عشرء وحتى بعد هذا التاريخ» فإنه كان معروقًا عادة بالنسبة إلى الأمراء التابعين 
وليس بالنسبة إلى ما يمكننا أن نسميهم ملوكاء وذلك على الرغم من أن بعض 
السلاطين المستقلين استخدمه للتعبير عن ألقاب مَلكية؛ لعل من اللافت 
الإشارة إلى أن عنوان العمل التقوائي الشهير والذائع الصيت للطرطوشي (ت 
6م أو بعدها) والذي يُصنف من بين أهم كتب نصائح الملوك السنية» 
مُوَجَهَ بصورة عامة لا اعتذارٌ فيها إلى الملوك» تمامًا كحال كتب الغزالى الذي 
تقتبس:منه كروثه: كما أنه يُمكن الإشارة أيضًا إلى أن قلوك السعودية وعلماءهم 
من الوهابية» من ذوي الطبيعة التقوائية والتقليدية الصارمة والذين يُعَدون مثالا 
عن التسئن غير المَرِنْء لا مشكلة عندهم البتة مع المَلكية ومع مصطلح الملك. 

مع ذلكء اتخذت دراسات حديثئة الطريق السهلة» وإنما غير المشروعة 
على الإطلاق» في جعل مصطلح الملك قابلًا لتغطية جميع أمثلة الصلاحية 
السياسية العُلياء وبذلك أساؤوا توجيه الرأي وأخطأوا تمامًا في تصور المسألة 
برمتهاء وفي الواقع» فإنهم قاموا عن غير وعي بطرح أسئلة باطلة. وقد أدت 
الاستنتاجات التي أعقبها العمل على هذه الإشكاليات الخاطئة إلى صوغ 
برهان تاريخي مُربك ومُشوش يتغلغل في بطون الكتب التي نتفحصها ويساهم 
بشكل أو بآخر في هيكلّتها. إن الجدال القائم على فكرة مناهضة الملك قد أساء 
تصور الملكية الإسلامية وطرائق تبجيلهاء والحال نفسها بالنسبة إلى الخلافة 
والسلطنة اللتّين تُشكلان أنموذجين من نماذج المّلك. وكذلك بالنسبة إلى 
المَلكية والسلطة المَلكية. أضف إلى ذلك أن هذا الجدال لا يُبرر تراجع. أو قل 


(91) المثال الأشهر هو في سفر صموئيل (الفصل 1: 8). 
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تهميش إجراءات الفكر السياسي و«سلب الشرعية» عنهاء ولا يجد المرء لذلك 
تفسيرًا إلا ما فعله علماء الإسلام ولاهوتيوه. ولعل الأمر الذي لا يقل غرابة عما 
سبق» وربما كان أثره بالعًا أكثرء هو التجاهل التام لواقع أنه لم يجر النظر إلى 
الخلفاء» وإن كانت تتم الإحالة إلى بعضهم أحيانًا كسلاطين» بوصفهم مجرد 
ملوكء بل على أنهم أباطرة مستقلون وذوو سيادة كونية» واعتبرت صلاحياتهم 
المَلكية ميراثا تناقلوه من الله والنبي ومن سبقهم في الخلافة. ولا يختلف 
هذا كثيرًا عن الخلافات المحتدمة التى جَرّت حول عنوان «ونءازوةه8» (السيد» 
الإمبراطور) الذي 2 على الفسيت ذن عهد آباء الكنيسة حيث أثقل العهد 
الجديد بأوصاف ملكية للمسيح. إلا أن هذا الأخير تحول في النهاية» وبصورة 
لا نقاش فيهاء إلى الضابط الكل 2" ممنمءمامةم). 


لعل المثال الأبرز والأوضح على هذا المي إل الاجاق الحكم على 
التطورات التاريخية هو في كتاب بلاك ونرى أن ذلك تم قدو لو طبّق على 
القرون الوسطى الأوروبية لكان أمكنه أن يتابع عمله مقتبسًا من العهد الجديد'””, 
وذلك من أجل أن يبرهن أن المَلكية كانت مجرد موضوع جداليء من دون أن 
يتم إبراز أي شيء يتعلق بالفكر السياسي ما خلا ذلك الذي حفظه رجال الدين 
في موقففب راديكالي اجتماعي وسياسي وفكري منفصل عن ممارسة القوة. لكن 
هذا الإجراء بين في كلا الكتايّين موضع الفحص. كما أنه يؤدي إلى ما يُشبه نزعة 
جامحة إلى تجاهل الدليل المادي الذي يعارض أمثال هذه الأحكام المسبقة 
ويجري على خلاف القولبة المفرطة والصور النمطية التي يعمل على إعلاء شأنها 
أو إعادة تأكيدها. فمثلاء كما ذكرنا بارا ور ةلاع موس قمر بالدمكة 
عند عثوره على مسائل في الفكر السياسي الإسلامي كان يتوقع أنها خاصة بشكل 
نوعي بالتقاليد «الأوروبية المسيحية». ويفترضء على سبيل المثال» أن النظرية 


(22 (1962 بمامطاءعه5؟) طاعميط0) اعمط ءطا «ة اعتم0) زه وتطكعو دكا 786 .عوتمما0 ع8 ,بماوء8 م 
173 .مم 


(93) على سبيل المثال» أعمال الرسل (5: 29) «ينبغي أن يطاع الله أكثر من الناس»» أو في 
رسالة بولس الرسول إلى أهل رومية (13: 1) «ليس سلطان إلا من الله». 
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السياسية الإسلامية؛ على خللاف أوروباء لم تطور مفهومًا عضويًا عن الدولة*7. 
إلا أن النصوص التي يقتبس منها ويوردها في لائحة المصادر والمراجع التي 
يُحيل إليهاء وربما أكثرها دلالة أعمال ابن خلدون, زاخرة بهذا المفهوم العضوي: 
تستفيض الاستعارات التي تقَارَن فيها كيفية عمل مختلف وظائف الدولة مع 
أعضاء الجسم المتعددة» والتي تُناقش منهجيًا بأسلوب طبي يكون فيه للدولة 
دور تأمين التلاحم للجسم الاجتماعي العضويء تمامًا كحال المثال الشائع الذي 
يوصف فيه جسم معين بأنه مصاب بالكوليرا أو بداء في الدم؛ فيُعطى هذا الجسم 
تلاحمًا مزجيًا خاصًا”*”. إلى ذلك» يرى بلاك أن مفهوم المجتمع الإنساني عند 
ابن المقفع (ت 759م) «مشابه لمفهوم الفيلسوف هوبز على نحو غريب»*”. 
على أن جميع النظريات الإسلامية حول الدولة والنظام عمومّاء وتقريبًا من دون 
أي استثناء» كانت قائمة بشكل واضح على النظرات البائسة كهذه عن الطبيعة 
البشرية. 

إن تفاجؤ بلاك وإنكاره بعض المسائل على حد سواء من شأنهما تدعيم 
فهم مسبق عن الفكر السياسي الإسلامي الذيء كما أشرنا سابقاء ينشأ من 
«المجتمعات الإسلامية» التي بدورها «نشأت من رحم الإيمان الإسلامي»”” 
في إطار تاريخ «ابتدأ مع ظهور القرآن»”*". ووفق هذا المنظور. يستحيل التفكير 
في إمكان أن تكون بعض الأفكار المركزية في الفكر السياسي مشتركة مع 
تواريخ إنسانية أخرى. ذلك أن «المجتمع الإسلامي يُكرس نفسه لتلقي المعرفة 
الدينية)!259 وقد تطور الإسلام بما هو «ممارسة عملية خارج الدولة» في ظل 


)294 3 .م بعاعوا8 
(2)95 119 .مم ,متطععمءا ا«تاعبلاط بطعمج ه-اذ 
)96 2 .م بماعوا8 


[توماس هوبز (1679-1588) فيلسوف إنكليزي أيد الملكية المطلقة بشدة واعتبرها أفضل 
الحلول لفض النزاعات المجتمعية ولاسيما تلك التي تنتج عن أطماع البشر وميولهم الأنانية]. 


(297 5 .م ,.للط] 
)298 .9 .م بللط] 
)299 .26 .م ولط[ 


ثورة على دولانية””2 الفرس والرومان”'"". وفي حالة التاريخ الإسلامي» 
تطورت الأعراف والقواعد السلوكية «من الأسفل»» وبالتالي فإنهاء وعلى 
خلاف الأدلة التاريخية كلهاء تقوض مشروع السلطة الملكية”*'" ويُبطل جميع 
إمكانات المقارنة التاريخية. 


تتردد في هذا التصور أصداء الأنموذج الذي صاغه فالتر أولمان 6ذاه/8) 
(55ةساانا عن الفكر السياسي الأوروبي في القرون الوسطى والذي يقوم على 
مخططات من «الصعود» و«الهبوط» وعلى الإضاءة على المحطات التاريخية 
التي شهدت صعودًا أو هبوطا. وبعيدًا من مسألة كون مفهوم أولمان نفسه 
يشكل مجرد مستخلص ويحتاج تاليًا إلى مراجعة حثيئة””''» وعلى الرغم من 
أنه يمكنه أن يكون ذا قيمة تعليمية وإلى حد ما ذا قيمة استكشافية» فإن اللافت 
هو أن إنكار قابلية المقايسة مع الفكر السياسي الإسلامي يجب أن يترافق مع 
مقارنة مفهومية ضمنية مع مخطط «الصعود'». وإذا كان لا بد من النسج على 
منوال النظائر اللاتينية القروسطية. فإنه يمكن المرء أن ينظر إلى المسألة بصورة 
مناسبة أكثر وباتجاه أقربّ إلى الأفلاطونية» وأن يُشرف عليها من زاوية المخطط 
السياسي اللاهوتي الذي اقترحه كارل شميت؟*''' (انصطه5 5,1ه). 


(100) الدولانية نزعة إلى قيام الدولة وبسط سلطتها ونفوذها في إطار العمل على توحيد 
مكوناتها ودمجها في مشروع سلطوي واحد. (المترجم) 

010) .10 .م ,.لتط1 

(2)102 .3 .م .نط1 

(103) ثمة أصداء لمفاهيم أولمانية [نسبة إلى أولمان] أخرى في معالجة بلاك للفكر السياسي 
الإسلامي: التركيز على النصوص الشرعية؛ العلاقات بين الكنيسة والدولة» النزاع على أن «الفارق 
الزمني التأخيري؛ بين النظرية والتطبيق يعكس عدم الاتساق في النظرية السياسية نفسها عوضًا عن الأخذ 
في الاعتبار التعقيدات الخطابية السياسية للنظرية السياسية ولمواضع ترسيخها الاجتماعية المتشابكة 
ولأنماط تلقيها. ينظر: اومءذلءك8 زه ممتكتلا 5'ممقصاانا معالدللا العتتوايعه دعتطع موعت لوندعاء0» ,لرعلءلة© 8 


ذأعع اط ,تعمملاذ تععمعدالكم ]ا 1ه كعناعنءدمة» ,لزعلعاة0 .© ي3-48 .مم ,(1973) 60 ,اممععرط وبره بكوم «روء)نامط 
:106-107 ,96 .مم ,(1996) 151 ,ابرعععرط وتره أعو2 «رددذذا هده ان نغتاكمه 0 معلمكلآ براروط لمة 


مراجعة اج نلسون (دمواء!١!‏ .0) ل: 300-1450 ,اطونتهة1 امعقتامط امنعوتوءل! زه بورمكلط 4 ,وسمتهدمة© .ل 
طلخا زع مهم /ذبء أباعوللآنعة لرماواط بايد ,اععوعوع 1 [هع ه1115 أه عأناتاكم[ :م1 ,(1996 ,مملوم]) 


ينظر: .(966| بغء0هتتاهظ) دععو4 عءاللناط عطا «ذز عناتاو جره انع ««مرءندده0 زه كواواء "2 ,ممقص ]انا .بلا 


(104) تعكس وجهات النظر هذه بالطبع» كما في حالة الدراسات التي نناقشهاء التوجهات - 
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الحال هذه. ومن دون أن نصادر على المطلوب فى ما يتعلق بالسؤال 
حول كيك انتطاعت هذه المتسنات الأملايية المتاوئه للتزعات: الولاية 
إنتاجَ إمبراطوريات ممعنة في تأييد الحكم السلطوي المطلق والحفاظ على 
تعاقب فريد لسلالات سلطوية شمولية قوية دام نفوذ بعضها ردحًا من الزمنء 
يُمكن القول ببساطة إن هذه الافتراضات تفتقر إلى التدقيق التاريخي السليم. 
أضف إلى ذلك. وبتضييعه للطرائق الممكنة المودية إلى صلب الفكر السياسي 
الذي أنتجته الكيانات السياسية الإسلامية كما هي الحال بالنسبة إلى الأنموذج 
«المشابه لمفهوم الفيلسوف عويز على تجو عريت» عند ابن المقفع. فإن بلاك 
يبدد بوضوح إمكان التفحص الجاد والبيّن والواعي لنظريات السياسة والسلطة 
والشرعية والتواعات: التزاتية '(التى لا يمك اخترالها بالنرعات القتلية فحسن) 
والملكية وغير ذلك من المفاهيم التي تشكل العمود الفقري للفكر السياسي 
الإسلامي وتشد عصبّه والتي تتمحور الأفكار الأخرى حولها. 

إن الافتراضات المخالفة للواقع كالتي نراها عند بلاك تنبع من رغبة 
في فهم الفكر السياسي الإسلامي بوصفه في الوقت عينه فريدًا من نوعه آنه 
(656815ع وأسيرَ الإيمان الديني المُلتس الفهم؛ وذلك وفق ما تُحدده النصوص 
التأسيسية» وإلى حد أقل الأصول العربية المفترّض أنها بدوية» والتى استطاعت 
البقاء في إطار «ما بعد القَبَلية الإسلامية». ويرى بلاك» في تماش ف الكليشيات 
الشائتعة حول البدوء أن هذا الإطار الأخير قد جرى تعديله بناءً على الأفكار 
والممارسات ذات النزعات التراثية*9©. بناء عليه» واستنادًا إلى هذا المفهوم» 
فإن الإمبراطوريات والسلالات الحاكمة المسلمة؛ ما ارتبط منها بالخلافة أو 


> التأريخية الرومانسية وغيرهاء وتلك المرتبطة بالانجرارات الأيديولوجية؛ ينظر الملاحظات المتبصرة فى: 
:]1 63 .مم .وي ,ج12 عا سمل وسادعاكنا نهآ «رمكتلهبع نلعلا عتمعلوعة لمة كعلساتكة عتأمقمهه» باءهئ5 .8 

وهذه الأفكار مرتبطة بوضوح بالميول التاريخية. 
وللقراءة عن شميت وبيترسون وكانتوروفيتس» وعن إشكالية اللاهوت السياسي القروسطي ككل» 
ينظر : بللماععمطط) بصمء 11 عالإفاضعاء5 أماع50 1ه كلدء1 أونوقلعل1 برابمط .أمناز8 زه «معوتدوط 736 ,عنه ام 
أدعن )ناوه كه ممعاطوئط عطا هه ممدمعاءط علع 380 ااتصطءك5 1عد0» ,لإطفء0 .0 :85 229 ,212 .مم ,(2001 
6 نما أكعاكا عأاداء اوادمكم ,(.كلء) اعصع هف -لخ .كذ 2 821 .ل :نا «روعأامعمامقء! 0 عأمضاممظ ذه .لإرومامعط1 
.31-62 .مم ,(2004 باأؤعم دلسسظ) كصواعهلا اأونءنوءا1 


(105) .0 .م بكاعواه 
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بالسلطنة. ومن منظور ميولها المزعومة والفريدة من نوعها والآيلة إلى الانحطاطء 
تأسست على مجتمعات قوية في اجتماعها وإنما ذات بنية ضعيفة وسمة سياسية 
سريعة الزوال. ويمكن 1 المجتمعات ببلاغة أكبر باستخدام عبارة 
هيغل بأنها «تفتقر إلى رابط عضوي صلب: وبالتالي» لا تفعل هذه الممالك شيئًا 
سوى الانحطاط». وبذلك تنحدر إلى ما يُسميه بكياسة «البلادة والهمود» اللذين 
يُخالطان التعصب والعنف2"9. ومع غياب السياسة في ظل ظروف مماثلة. فإنه 
من غير المثير للدهشة أن يستند بلاك - وغيره - إلى عدم الكتابة عن تاريخ فكر 
سياسي بالتحديد» بل عن تاريخ فكر غير سياسي ومعاكس للسياسة حتى. 


كما يمكننا أن نتوقعء فإن هذا التاريخ برمته» وبجميع تعقيداته. هو 
تاريخ أمة إسلامية «تَعَالت عما سواها في لحظة نشوئها»» وقد حافظت على 
استمراريتها في إطار مشروع انتقال القوة «من الإمبراطورية إلى النبي»» وذلك 
على نحو لقت فيه هذه الأمة استنادًا إلى الشريعة التي تهدف إلى «تحديد 
الأخلاقيآت» والقانون» والإيمان والطقوس الدينية» والزواج» وممارسة الجنس» 
والتجارة» والمجتمع»2”")؛ وهذه صورة مرآتية عن فكرة أولمان عن البابوية 
القروسطية. من هنا ينشأ التنافر الذي يعبر عنه بلاك بقوله: «إن المثير للسخرية 
هو أن المسلمين لم يكن عندهم الشيء الكثير لتعبيد الطريق إلى نظرية سياسية 
تُعلمهم بما كانوا يقومون به!*"2. 


خلافًا لهذه النظرة الشائعة» يمكن المرء أن يجادل في أنه لا يمكن حقيقة 
اعتبار أن الفكر السياسي الإسلامي قد نشأ قبل تشكل الدولة أو خارجهاء وأن 
الدولة التى نعمل عليها ليست تلك التى أنشأها النبي وإنما دولة الأمويين ودولة 
العابيين: إننا نتتحدث عن دولة يده تاريخيًا وجغرافيًا وثقافيًا واجتماعيًا عن 


(106) ينظر: ,(1956 بعاتملا بو«ع71) (.كههعا) عععطتك .ل بتوميعقط زه برباصمعه!881 786 راععء1! .8 ,لا .0 
,260 ,358 .مم 


وحول هذه الاستعارق ينظر: علاوناماعه ©#كفامموعك نلك «مناءار ما .أوشةد يك وملعيسا3 المقطعضضوه0 .م 
.(1979 ,كتموط) ميتوتدووء امعواءء0' | دروك 


(2107 9 .م باعهقا8 
(108) مم ,.لتطآ 


النبي محمد. وعن ورَثة الإمبراطوريات الكبرى» وعن الذين تعهدوا استمرارية 
النزعات الإمبراطورية الجامعة. وعن الوارثين الشرعيين لأمد زمني قصير 
نسبيًا لتاريخ مطرد بقوةء وذلك بمعزل عن التغني الرمزي بالصحراء العربية 
وأشعارها؛ غالبًا ما يُفصح هذا التغني عن الحنين ويؤكد بُعد المسافة الفاصلة 
عن تلك المرحلة. فعلى الرغم من أن الأمويين والعباسيين كانوا عربًا مسلمين» 
إلا أن إسلامهمء على خلاف إسلام النبي» قد دمج على مر القرون أراضيّ 
إمبراطورية مع مَن سكن فيها من الشعوب. وكيانات سياسة وثقافات تعود إلى 
الإمبراطوريات الغابرة» منها البيزنطية التي لا يذكرها بلاك إلا لمامًا ويحاول أن 
يُذيبها في تقليد «أوروبي مسيحي»». ومنها الساسانية» ومن ورائهما مجمل التقليد 
المسكونى ذي النزعات التوحيدية العائد إلى العصور القديمة والعصور القديمة 
المتاخرة. والذى عن تقوم لا يمكن فهم الفكر السياسي للإمبراطورية البيزنطية 
أو المرحلة اللاتينية القروسطية. لن يكون من المجدي البحث عن جذور 
«الثيوقراطية» في الكتاب المقدس أو القرآن””". وذلك على الرغم من أننا 
نستطيع بالتأكيد العثور على بعض الشواهد النصية المؤيدة. لا وجة للدهشة من 
واقع أن السلالات العربية» وهي في خضم قيامها بمسؤولية الحكمء قامت أولا 
بدمج الملحقات الإدارية والأيديولوجية للمّلكية التي خلفتها الإمبراطوريات 
المنهزمة أو المتقهقرة. إن «الممارسة العملية المفتقرة إلى الانتماء», إذا كان لا 
بد من التفكير بهذه الطريقة» غير ممكنة إلا في ظل الظروف التي انحسرت فيها 
السلطة الإمبراطورية» كما في القرتّين العاشر والحادي عشر في سوريا مثلاء 
حيث استطاعات الممارسات المدنية - الحضرية المحلية التي تضم فئة العلماء 
الذين كانوا في الأغلب على وثئام مع الأخويات الشعبوية» أن تمارس نفوذها 
في الأنظمة السياسية المّدنية على غرار ما شهدته إيطاليا في حقبة معاصرة في 
بعض المناطق التي ساد فيها نظام المديئة-الدولة7. - ْ 


(109) وهذه نقطة تغيب بشكل بارز فى أعمال أولمان. ينظر: «روءتطعممعا لمنتدعافع» ,ةن 

0 24 .مم 

(110) ينظر: عاعة"'! ذمقل منوطءن عموتمممماية كك كعمتواناممم كاتمعمعلايه00) ,معطم .6 
ه526 .5 ,223-265 ,25-56 .مم ,(1959) آلا :225-250 .مم ,(1958) لا ,وءنطوىق4 «رعومة دعلزولا يلل عمقص ا نادنكر 
981 ر,كانةط) دعلعؤتى “)ل “[| علتوواطه عنتوممة '[أ هن 024ع80 ث دءجثهأنامع كادء دامر 
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ويّعي بلاك أن الأمويين أقحموا بلاغيات خاصة بالمّلكية في الشرق الأوسطء 
لكنه يدعي أن هذا حظي بدعم متواضع من خارج دوائر البلا وأن التيار 
الإسلامي الأساس بقي مناهضًا للمّلكية”''. وبالطبع» فإنه من الفظاظة حذف 
«دوائر البلاط» بهذه الصورة عند الحديث عن السياسة والفكر السياسى. أضف 
إلى ذلك أن العلكة الحايلة اليمرنمة الانساكي تلات لنشيها تغيوا عقا وكلن 
الحضور وصولَا إلى التعبير عنها في الأدب الشعبي (بما في ذلك ألف ليلة وليلة 
التي انتشرت غالبًا بعيدًا من دوائر البلاط الملك). ون الواقع» إذا كان لا بد من 
جع المفاهيج الشغريه عن النظام السياسي فإنها في الأغلب لن تبدو شعبوية بل 
تراثية» ابتداءً من المحلي وصولا إلى أقصى نماذج النزعات التراثية. وهذه الأخيرة 
هي المّلكية» المقدسة والمدنسة؛ مع ما يرافقها من مفاهيم العدالة والمساواة إلى 
جانب مفاهيم الشرف والرجولة المنعكسة في الثقافة الشعبية - والتي تفترض 
بصورة نادرة تبعات شرعية - وانتهاءً بالعدالة والعقاب الإلهيين اللذين استّغنيَ 
عكودا”التاكنة: لسن كمة اليل على أن التتركاك النمية الامسباجة ريا عن 
بعض الحركات المذهبية) حملت مفاهيم عن الدولة والقيادة السياسية مخالفة 
مفهوميًا للحكم المطلق للخليفة» وبالأخص في ما يتعلق بشخصيته المقدسة 
المستحقة أقصى درجات القيادة وبوضعية منصبه الأسمى بوصفه مصدرًا للعدالة 
والمساواة وبوصفه المنافح عنهماء وفي كونه الملجأ الأخير في النزاعات كلها2"'2. 
لقد مثل الخلفاء كل ما هو حقيقي ومُتخيل» والنماذج القريبة والبعيدة للدعوة إلى 
العدالة والصالح العام وأكثر من ذلك بكثير تمامًا كما كان الأباطرة الرومان*'". 
وفي أي حالء فإن هذه الأمور ركز عليها الشيعة على اختلاف مشاربهم. كانت 
الأفكار عن السيادة المطلقة والحكومة ذات النفوذ الضيق» مقتصرة على الحالات 
الهامشية» وينطبق هذا على الأطراف العربية وغير العربية البعيدة من مركز الحكم 
وذلك بصورة مماثلة لما هي الحال عليه في التواريخ الإمبراطورية كلها. 

110) 18-19 .مم بكاعوام8 

(112) محمد رجب النجارء حكايات الشطار والعيارين في التراث العربي (الكويت» 1981)» 


ص 0 وما بعدها. 
(2)113 .الا .فط لإاعدانعءتكههم ,(1992 بصملمده ا) واعملز صعرمم8 عط مز «مرعممط 1786 ,هالئكة .]1 
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إن دليل بلاك على أنه لا يمكن أيديولوجيا دولة إمبراطورية أن تتطور 
في ظل الكيانات السياسية الإسلامية» ما يعني تاليا القول إن مؤسسة الخلافة 
«فشلت» ابتداءَة من منتصف القرن التاسه”*'') عندما بدأ عصر الدويلات 
والفوضى التي خلفها حكم جند الخليفة الذين تحولوا إلى حكام؛ هو دليل 
مخالف للواقع التاريخي بوضوح. ولا يعود السبب في ذلك إلى وجود بعض 
الفترات التى أعيد فيها الاعتبار إلى سلطة الخليفة خلال هذا العهد. وكان 
يَحقها قهالا قرا إلى كعة ساكيل أن نبالطة مؤميية الخلوفة + امك ا عقر 
الفترات القصيرة الأمد من وهنها وضمورها - مورست على مستويات عدة 
بطرائق مختلفة» بعضها رمزي وبعضها الآخر مؤسساتي. وبعضها سياسي وآخر 
عسكري. ولا تقل هذه السلطة واقعية على الرغم من انحسارها خلال بعض 
فترات الضعف العسكري النسبى2'7©. كما أنها تختزن مقارنة بمحطات فى 
تاربع الأباطره المرتطين الذي حاصترع الملوك الأترياء عن صرينا وبلعايياء 
أو كما كانت الحال واقعًا مع عدد من الحكام الإمبراطوريين الرومان في 
القرن الخامس في رافينا والقسطنطينية» والذين تربص بهم الأمراء الجرمانيون 
أمثال ستيليكو (5:1:00) وأربوغاست (5دهوو4:6) وألاريك ننداة)» أو ريسيمر 
©نه#1) الذي رغب في أن يدمح في الأصالة الرومانية (ومننهههه2)» وقد كان 
هذا تأقلمًا ملاتمًا في ظل حكم ثيودوريك العظيم وخلفائه؛ لم يشهد تاريخ 
الخلافة الإسلامية فوضى واضطرابات مشابهة لتلك التي نجدها في تاريخ روما 
شرقا وغربّاء لكن المؤرخين لا يعتبرون هذا سببًا كافيًا للقول إن إمبراطورية 
روما وأيديولوجيتها الإمبراطورية كانت زائفة؛ فالقلاقل والاضطرابات لا 
تقتضى بالضرورة انحسارًا وضمورًا إلا وفق منظور استعارة الصعود والهبوط. 
ويخذا ما سكون نا تزدئة [طو ل يه انها 


لقد كان مصدر هذه السلطة الإمبراطورية هو تحديداء ما ينكره بعض 
الدارسين غالبًا: لقد امتلك العباسيون نزعة كونية مهيمنة وأيديولوجيا 


(2)114 .29-0 .وم بعاعة8[1 
(115) 1أ55قم ,7 .صقطء نمه .]1 131 .مم ,متطعع سلا تاعبط ,طعمجخف-اذ 
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إمبراطورية ثيوقراطية على نحو مثير للجدال» وقد غذوا مفهومًا افتراضيًا عن 
قدسية شخص الخليفة الذي تم إعلاء شأنه مع مرور الوقت إلى حدود خيالية» 
وذلك على مستوى الطقوس الاحتفالية الخاصة به أو على مستوى ثقافة البللاط 
الملكي المعبر عنه وفق أنواع مختلفة جرى إنتاجها في ولايات مستقلة وشبه 
مستقلة. ؛ بعضها شديد البعد من المركزء محاكية بذلك أنموذج الخليفة ومدعية 
العمل باسمه. وصولا في النهاية إلى مستوى الهَرّمية الاجتماعية. لم تكن سلطة 
الخليفة منحصرة ب«الموافقة الضمنية» على تطبيق العقوبات وإبرام العهود 
في حدود نفوذ مؤسسة الخلافة 19" لم يكن أحد لينازع سلطة الخلافة على 
المؤسسات الشرعية» على الرغم من محاولات إضعاف تأثيرها من جهة بعض 
الأمراء النافذين. 


باختصارء لم تكن الحالة رتيبة وأحادية اللون ولم تكن في الوقت عينه 
ميلودرامية ومأساوية؛ لقد كانت دينامية وسريعة التغير» ومن الواضح أنها 
كانت معاندة لأي محاولة لاختزالها وفق التدبير البروكرستي بحسب ما 
تدعيه الدراسات السطحية التى نناقشها. لقد كانت الخلافة الإسلامية مؤسسة 
نرنة ومظراقة اهنا جا ركفي : أن يكو باز اا كن بدراية الفكر السيامين لا 
تقلبات الأحداث ومجرياتها. إضافة إلى ذلك فإن الأيديولوجيا الإمبراطورية 
والمسكونية ذات النزعة الجامعة للخلافة لم تكن مبثوثة في البلاط فحسبء بل 
فى الأسواق العامة كما نرى ذلك منعكسًا فى الأدب الشعبى» وقد استطاعت 
شكال الكيي عنها تور بط حمافة العلماء الذي اعثيروا امد متاق التلطة 
ومعاداتها والمعبرين عن الجماعاتية”'2 فى حقبة ما بعد القَبَلية). وتشير 
مع التالائن إلى راقم انر العليا استرطرا ف ملظة الخادفا: راي عرف 
عن الصعود «من الأسفل» - كما فعل بعضهم من دون أي شك - لم يكونوا 
خارج حدود مؤسسات الخلافة ونطاق رعايتها. تقترح كرونه أن العلماء وجدوا 


(116) .30 .م باعوا8 

(117) الجماعاتية أو النزعة الأهلية (12ةتهقاعة)أملاستهومء): نزعة ترى فى الجماعة المحلية كيانًا 
ذَيناضتًا قائما بذاته-وقادوًا على رعاية تضالحه بغيدًا من الدولة»وريما فى مخالقة هده الأخيرة ومتاهضتها. 
(المترجم) 1 


لأنفسهم موضعًا مناهضًا للدولة مع العصر العباسي الأول. خصوصًا خلال 
المحنة. حين فرض المأمون وخلفاه المعتصم (حكم بين عامي 833 و842م) 
والوائق (حكم بين عامي 842 و847م) على رجال الدين اعتناق عقيدة خلى 
القرآن وإنكار القول بقدمه. 
2. حكام كهنوتيون مستقلون بسلتطهم؟ 
لكنء يتم إبطال هذا الافتراض الشائع بالتأكيد. لا بموجب الحقيقة التي تثبت 
أن المحنة تلك لم تكن اضطهادًا ل «المسلمين السنة» الذين أصبحوا في 
الواجهة لاحمّاء بل لأن العلماء أنفسهم وضعوها حيز التنفيذ في قبالة علماء 
آخرين» ولعلنا نعثر على أبرز الأمثلة عما نقول في حالة ابن أبي دؤاد (ات 
4م.. وبصرف النظر عن افتراضات كتب الفرق الإسلامية التي غاليًا ما 
تُصِاغْ بمفعول رجعيء وبمعزل عن الدراسات المعاصرة التي تنحو إلى تقبل 
تلك الافتراضات من دون التفكير فيها بصورة نقدية» فإنه لا وجه للحكم على 
ابن أبي دواد وزمرته بأنهم أقل (سنية» من ابن حنيل (ت 5 م) وغيره من 
ضحايا ذلك الاضطهاد؛ تميل البيانات التاريخية المتعلقة بتلك الحقبة وأحداثها 
إلى أن تكون منمقة ودرامية» وتبدو بعض العناصر الأسطورية أنها قد تخللتها 
عمدً!*'22. كما أنه لا يوجد أي سبب كي تُنسب صفات مميزة وعلامات فارقة 
إلى التسئن في ذلك الزمن في الوقت الذي نعرف أنه لم يكتسبها إلا لاحمّاء 
وه مراك لم كل ذو أذ يعون الفناق افيه كريب ريح الاق لم تصبيخ 

فى النهاية «أرثوذكسية قويمة» بالقدر نفسه الذي كانت فيه كاثوليكية جامعة 7 
محين وجيات الظن إ ها بيك خزدالة شمةه اللمتق المكر اكه ضونا 
متعددة كان للمذهب الحنبلي الحرفي والتقوائي فيها موقف الأقلية مدة طويلة 
من الزمن» ولم يتبلور بشكل كامل إلا لاحقًا وبقي أقلية على امتداد الحقبة 


(118) ينظر تعليقات جوزف فان إس فى: .2 «ذ اه ععلاءىء0 هسنا عذهمام17 ,كو صقلا .ل 
لمة متامعط) بهذا معطتسل د كدرعادء2] «رعئةنوةاءم ول مالل رطعو 0) مجرزع. ,مرب ولتق مك اوجرب طاول .3 واج 
:؟!) 502 ,486 ,481 ,1 456 .مم ,3 .1آم/ا ,(1991-1997 عاعملا بن لز 


وغالبًا ما يُتناوّل هذا الاضطهاد بصورة موجزة على الرغم من تعقيداته الكبرى. ينظر: ,3 .مده ..4ذ15 
جرل55ةم 


فهمي جدعان. المحنة (عمان. 1989). 


الكلاسيكية والقرون الوسطى الإسلامية. لا غروّ أن التقوائيين رفضوا أحيانًا 
تقاضي رواتب وأموال لقاء تولي القضاء أو إمامة الصلاة أو التعليم» أو حتى 
لم يقبلوا تعيينهم في مناصب رسمية؟ الواقع أن على امتداد العصرين الكلاسيكي 
والوسيط. ظهر نوع من الرثاء التقوائي ترافق مع إحالة دائمة إلى غربة يعيشها 
هؤلاء في ظل عالم غير ورع؛ وقد استند هذا إلى أحاديث نبوية مشكوكة المصدر 
إلا أنه كان بالتأكيد مركزيًا لأي حراك اجتماعي أو سياسي. وفي أي حالء فإن 
الخطاب الذي يُلازم هذا الموقف في شأن فساد الزمان وقلق الحضارات وتفضيل 
الأشكال الأولية في الحياة كان كلي الحضور وواسع الانتشار كونيًا. إلا أن تتبع 
هذه الحالات في انسلاخ متعمد عن الدولة سيّفضي إلى القول بأن هذا كان إلى 
حد بعيد متلازمًا مع سلوك تقوائي نبيل واستعلاء متكبر من جانب علماء الدين 
الذين كفوا أيديهم عن المداخيل الخاصة بهم. ذلك أن الباقين» كما لاحظ ابن 
خلدون منذ زمن طويل في فصل معروف في المقدمة؛ اعتبروا مزاولة العلم الديني 
وتعليمه مصدرًا للتكسب والعيش. وعلى النقيض تمامًا من الرهبان المتسولين 
وجماعات الصدقة*"» انخرط العلماء عمومًا في أعمال مربحة» وأحيانًا في 
التجارة. ويعود الحديث عن مرتبات القضاة وغيرهم من العلماء وعن التنظيم 
المؤسساتي لأعمالهم ووظائفهم المالية (كإشرافهم على الأوقاف الإسلامية) 
إلى حقبة مبكرة جدًا من التاريخ الإسلامي”2". إن ما بين أيدينا من بقايا التاريخ 
الاجتماعي الإسلامي يفصح لنا في الواقع عن وجود سلالات حقيقية ومعمرة من 
العلماء الذين كانوا في خدمة الدولة”*''. وليس من المستغرب في عصر تراثي أن 
تستند الجهود العلمية على اختلافها إلى نظام رعوي. 


(119) جماعات الصدقة (و2ع20ه أموءتلمعم ,كعولك عمو زلمعص): أخويات رهبانية ظهرت في 
العصور الوسطى في أوروبا وأنكرت على رجال الدين التملك والتكسبء وذلك على المستوّيّين 
الشخصي لكل راهب أو قس على حدة: والجماعي لطبقة الإكليروس ككلء وقد استندت إلى صدقات 
الناس لاستمرار حركتها. (المترجم) 

(120) زريف مرزوق المعايطة. نشأة الدواوين وتطورها في صدر الإسلام (العين» 2000)؛ 
ص 230. 234 وما يعدها. 

(121) على سبيل المثال: ‏ 6 162 .مم ,(2004 عولعطسدع) برناصمومنممعزلا عنتجمادا ,ممكصتطمج .© 
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لقد استطاعت هذه النزعة الإيمانية اللاهوتية والتقوائية (ليس بالضرورة أن 
تكون حرفية) أن تبرز وتتضح - لا أن تسيطر وتطغى مطلقًا - بعد أن تبلورت 
بوصفها مدرسة فقهية وعقيدة لاهوتية في إطار نظام الرعاية المرتبط بالخلافة. وفي 
ظل الاحتلال البويهى لبغداد أواخر القرن العاشر وعلى امتداد النصف الأول من 
القرن الحادي عشرء كان ذلك الوقت زمنًا يُحتِجَر فيه الخليفة بمستويات مختلفة 
من الصرامة. وفي وجه التشجيع البويهي للتشيع العامي الظاهر والعلني وما أعقبه 
من اضطرابات داخلية فى عاصمة الخلافة» كانت مؤسسة الخلافة تميل شيئًا فشيئًا 
إلى تبني مواقف أقل تحررًا في ما يتعلق بالمسائل العقيدية. لقد أنتج علماء الحنبلية 
الأجلاء الذين فضلهم الخلفاء في مرحلة معينة من الزمن عقيدة رسمية ارتبطت 
بمؤسسة الخلافة» وقد انخرطوا في حاشية البلاط مثل العالم المشهور أبي يعلى 
بن الفراء (ت 1066م) الذي عمل قاضيًا عند حريم الخليفة وكتب رسالة فقهية في 
الحكومة كرس فيها بشكل كامل الصلاحيات المطلقة للخليفة. 


على الرغم من أن التشيع تطور بوصفه ظاهرة متسقة في بعض جوانبه لا 
كلها قبل التسئنء فإن ما قيل عن ازدهار التسنن في رعاية الخلافة يمكن أن يُطبق 
بشكل مماثل على أعلام التشيع في ذلك الزمن بمن فيهم الأرستقراطيون والأدباء 
والأشراف العَلويون في بغداد في الأقل» وذلك على الرغم من أن التشيع» كما 
ترى كرونه وآخرون غيرهاء يقع في صميم الصراع والخلاف مع مؤسسة الخلافة 
ونفي شرعيتها والدعوة إلى النأي بالنفس عنها. ويمكن المرء هنا أن يذكر 
الشريف الرضي (ت 1010-9م) والشريف المرتضى (ت 4م ). وقد 
ين رموز الشيعة في المناصب العلياء من قبيل منصب نقيب الأشراف (أي نسل 
الرسوك متعم مرق ارخة فاظمة الوم موا بامتا راك عد شتملك سائل درق 
بالضرائب وبالعطايا الخاصة من الدولة)» وأمراء مواكب الحج.ء وقد كانوا يلبسون 
العمائم والجلابيب السود الخاصة بالمناصب المرتبطة بالخلافة. وليس غريبًا 
البتة أن يكون هؤلاء. تمامًا كحال نظائرهم السنة» ملزمين بالحفاظ على علاقتهم 
بأنبل العائلات الشريفة (العباسيون) - بصرف النظر عن النزاع حول أفضلية 
بعضها على بعض - في زمن كانت عاصمة الخلافة والإمبراطورية بغداد في 
قبضة متطفلين حديثي النعمة» وأنصاف البرابرة من الأمراء وجندهم, والذين سعوا 
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جميعًا إلى موطئ قدم سياسي بين العوام والرعاع والأخويات شبه الإجرامية 
المرتبطة بهم. 

على أن كرونه» وعلى الرغم من تنبهها إلى بعض هذه المسائل» تفضل 
بوضوح ألا تخرج باستنتاجات تاريخية يمكنها أن تحسن مستوى دراستهاء 
وتميل إلى التبسيطات الضيقة والملخصات الجدالية التي تعود إلى جداليبي 
القرون الوسطى وتقوائييها ومؤلفي كتب الفرق فيها. وتصر على فهم «الابتعاد 
الجدي» من سلطة الدولة على ظاهره فحسب. إن هذا «الابتعاد الجدي)!22') 
الذي نجده عند بعض فئات أهل الحديث التقوائيين لا يمكن المبالغة في 
مشروعيته أو النظر إليه بوصفه أنموذجًا كليًا. فلا دليل على أن العلماء - وهم 
رجال عمليون بشكل بارزء يجري اختزالهم بصورة مختصرة إلى تيار تقوائي 
روحي أو إلى حركية ورعة فحسب - كانوا يمثلون «الأنموذج الأخلاقي 
المعتّرّف به والقادة الدينيين لأغلبية المسلمين»”72'©» وهذه هى النتيجة اللازمة 
لتحدال لآ أشانين لامع الضبحة خضي أن تهها "الدولة حان فصا هد لاء سي 
هذه الأدوار. وفى ما يتعلق د الانتعاة الجدي». يمكن المرء أن يقارن بشكل 
مفيد بين هذا الأمن قن يمن جوانية وتحفظ بعض إداربي الدولة على الدخول 
في حياة البلاط المتقلبة والاستبدادية والعديمة الوفاء والخطرة» وتصورهم عن 
الشكوك التي تحوم حول التوظيف الرسمي في دوائر الحكم بوصفه مجازفة 
مهنية ومكرومًا قد يستتبع أحيانًا عواقب وخيمة ومذلة كان العلماء» ومن 
جملتهم ابن أبي دؤاد وأبناؤه» ضحايا لها. 

لا يزال تاريخ العلماء الاجتماعي والثقافي والأيديولوجي على امتداد الأفق 
الواسع للكيانات السياسية الإسلامية في القرون الوسطى ينتظر البحث والكتابة 
فيه. وقد حذر ألبرت حورانى من حقيقة أن العلماء كانوا علماء ليس كافيًا لتفسير 
أدوارهم التاريخية كونهم بيجيو عازن الأدراد الدين نولا المناصب الرسمية» 
وتمتعوا بامتيازات عدة» وتحكموا بأوقاف ضخمة. وكانت لهم روابط محددة 


(022) .8 .م ,تجصدادا أمبونوعلط ,عدم 
(2)123 .3 .م ,.للطآ 


مع مجموعات اجتماعية مختلفة*2". إن افتراض غلبة الطابع الديني على الفكر 
السياسي الإسلامي يستدعي تلقائيًا السؤال عن محركاته والتيارات الناقلة له 
خصوصًا العلماء وفمًا لهذا التصور. إن المرء يحتاج في هذه الحالة إلى مناقشة 
السوال عن الحكم الكهنوتي في الإسلام» وهو مؤسسة تفضل كرونه تحبيدها 
من خلال الإحالة إلى أفرادها بوصفهم «علماء» (5,ةادطء:)» وهذا ما يحمل 
على تصورهم كأنهم يعيشون في وسط أثيري مثقل بهوسٍ شديد بالتسميات 
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والكلمات يستدعى مباشرة صورًا عن حلقات يشيفوت (00/اأطاوعل9) لدراسة 
التلمود المنعزلة أو غرف الدراسة المغلقة. 

وفى إطار دراسة العلماء يمكنناء باستخدام المؤهلاات الكثيرة التى يشترط 
على الفرد منهم إحرازهاء تشبيههم بالحاخامية اليهودية**'“» وإن كنت أفضل 


(124) ينظر: .119 .م ,دمومؤوذ!ط» ,أموعاهك] 

(25) اليشيفوت أو اليشيفا (املاتطوع/): اسم يُطلق على مدارس الشريعة والتلمود اليهودية. 
يتعلم الطلاب في هذه المدارس الدينية أنماط الإفتاء اليهوديء» وقد كانت محصورة بالرجال وحُحظر على 
النساء ارتيادها. والاسم مشتق من معنى «الجلوس» بالعبرية» حيث كان الجميع يجلسون في حلقات 
يتدارسون فيها الشريعة. وقد زادت أهمية هذه المدارس بعد دمار هيكل سليمان على يد هيرودس في 
عام 70م: حيث عدَّ بعض اليهود هذه الحلقات بديلًا من الهيكل نفسه وما يجري فيه من طقوس وتقديم 
للقرابين. (المترجم) 

(126) إن التشابه قائم إلى حد بعيد على صعيد الكتابات. فالصورة المبسطة عن الحاخامية اليهودية 
(82661531) بوصقها قيادة جماعية يتساوى فيها الجميع من دون أن يرأسها شخص محدد تسعى إلى «حمل 
الإسرائيليين جماعبًا على اعتناق النزعة الحاخامية) :ها «رنؤتنوناهة عنما مذ مونقفر1 عتمنططهه8» معمكدعلة .[) 

,(1 189 .مم ,12 .أهنا ,(1987 علهلا بدعل«) و«منوناءع8] ره وتوعمماء نط1 


وتحويلهم إلى جماعة تكرس نفسها لدراسة التلمود وتتوقع الخلاص؛ إن هذه الصورة تبدو أنها أساس 
المفهوم المقدم عن العلماء. لكن تاريخ الحاخامية القروسطية بالطبع تاريخ أكثر تعقيدًا. فلقد أدى هؤلاء 
جملة من الأدوار الاجتماعية والتعبدية والشرعية والتعليمية والسحرية المتعددة. وقد احترفوا هذه الوظائف 
بالتدرج بصورة جماعية على امتداد العصور الوسطى. وثمة فوارق مهمة بين هذه الأدوار تحت سلطة 
الجاؤونيم البابلي («:ندم06 «دنههالاطة8) [أي رؤساء الطوائف الدينية اليهودية] والإسبان والأوروبيين الذين 
كانت كل فئة منهم تعمل وفق جملة من التنظيمات السياسية التي تضبط حركتها وتوجهاتها. وتبدو هذه 
الصورة المبسطة مشتقة أساسًا من التعليقات القروسطية على التلمود فى فرنسا وألمانيا. وقد جرى التخفيف 
من حدة النزعة الحاخامية التي تقول بتساوي الجميع وعدم الحاجة إلى وجود رأس يعلو الجميع من خلال 
درجات مختلفة من التفوذ المركزي لعل أبرزها كان أتباع الجاؤونيم الذين شملت صلاحياتهم وامتيازاتهم 
إصدار شهادات الوثاقة لرجال الدين وترسيم الكهنة وتعيينهم في مناصبهم. ينظر: ::8 96 .مم راهمعءطاهاة! - 
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استخدام مصطلح «الكهنوت» لأنه يشير إلى تطور تاريخي محدد ابتدأ في 
القرن الحادي عشر وبلغ الذروة في كهنوت الدولة في عصر العثمانيين وعصر 
الصفويين (حيث عمل على إيجاد كهنوت شيعي من نقطة الصفر تقريبًا من 
خلال استقدام جملة من الشخصيات من شرق شبه الجزيرة العربية وجنوب 
لبنان عندما فرض الصفويون التشيع دينًا رسميًا للدولة في إيران). وثمة 
اعتبارات أخرى بالغة الأهمية تتمثل فى أن هذه الفئة الاجتماعية» المتباينة 
التماسك داخليًا أو غير المكتملة على أكثر من صعيد وفمًا للزمان والمكان» 
أدت أدوارًا محددة أسندها إلى الكهنوت علم تاريخ الأديان وعلم الاجتماع 
التاريخي» خصوصًا مع فيبر» مشكلة بذلك ما يُسميه جمعية خيرية (67ذاهلهة). 
فلا يمكن أي ديانة أن تحافظ على وجودهاء وأن تصون ترتيباتها التعبدية 
ودرعها العقيدية» وأن تضبط استقامة النصوص التأسيسية واستمراريتها من 
دون طبقة كهنوتية تضم متخصصين ومحتر فين دينيين. ويمكن رد الفكرة القائلة 
بأن ليس في الإسلام كهنوت - بلحظ الوظيفة الاجتماعية» وليس السلطوية 
الدينية حصرًا - إلى عصر الإصلاح الإسلامي في نهاية القرن التاسع عشر. 
وعلى العكس من ذلكء. فإن لاهوتيي المسلمين في القرون الوسطى كانوا 
متنبهين تمامًا إلى الجسم المؤسساتي المميز الذي ينتسبون إليه وإلى منزلتهم 
الخلاصية» وكانوا (ولا يزالون) يتميزون بلباس خاص بهم. ومع كرونه!0122 
وغيرهاء يعزز إنكار وجود كهنوت إسلامي الخلاف حول كون الإسلام فريدًا 
من نوعه (5عمعع أناه) بشكل كامل ومفتقرًا إلى الفصل المسيحى بين الكنيسة 
والدولة. وقد افتّرض هذا الفصل على الرغم من الإضافة الأوروبية لمستويات 
مختلفة من القداسة على مظاهر القوة (5نألداع) وجعل المنصب البابوي ملكيًا 
بصورة اكتسبت فيها سلطة الكهنوت («ساناه0ءه55) «مظهرًا إمبراطوريًا» وتحلت 
السلطة الملكية («نامعء:) ب المسة إكليركية كهنوتية) !0129 وبالطبع حدث هذا 


1421-3 .مم ,14 .آم ,(1971 ,معلهددى[) معامفييل مالوءممملاعنسومط :ها «بطقطاتمع5ك» 
(2)127 .395 .م ,احا أودوالوعل1 رعومء © 


(128) برومامءة1 أمعتنتاومط أوبوتنؤعاا ص روناي 4 :عء8001 م1 عع[ 7186 رو أبامروامق ا .1[ 8 
193 .م ,(1957 ,ممغععماءط) 
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الافتراض من دون الالتفات إلى التجربة البيزنطية*27. ويُقصد عادة بهذا 
الطرح تحديد بلاغي ونوعي للمسلمين وتاريخهم عوضا عن التفحص الدقيق 
للعلاقات الحقيقية والمتبدلة بين المؤسسات الدينية» سواء كانت ذات السلطة 
الكهنوتية أم لاء والدولة. 

ثمة ما يُمكن إثباته بعد في هذا الصدد. وهو أن العلماء افتقروا إلى 
تماسك اجتماعي وسياسي ولم يحظوا بجسم مؤسساتي قبل تحويلهم إلى قوة 
احترافية مشدودة الأواصر في عمق الديار الإسلامية على يد الكيانات السلطانية 
بين القرنين الحادي عشر والثالث عشر. وقد كانت منزلتهم الرفيعة متميزة إلى 
حد ملحوظ من طبقة التجار التي تعاضدوا معها على الصعيد الاجتماعي» وفي 
الواقع» وعوضًا عن أن ترتبط بسلطات سياسية» فإنها أعطت نفسها الحق في 
ادعاء أنهم جميعًا ورثة النبوة بوصفها نظامًا معياريًا بعد تراجع دور الخلافة» مع 
التأكيد الدائم أنه يُمكن الحفاظ على ديمومة النظام الذي اختاره الله للكون من 
خلال الدولة حصرّاء سواء أكانت دولة خلافة أم سلطنة. إن العلماء لم يكونوا 
علماء بالمعنى الضيق للكلمة: لقد كانواء شأنهم في ذلك شأن المجتمع آنذاك 
في تراصف طبقي اجتماعي» ويمكن ملاحظة انتمائهم إلى مجموعات اجتماعية 
مختلفة. لقد أدوا أدوارًا طقسية وفقهية وتعليمية وإدارية وثقافية» وأنيطت بهم في 
الوقت عينه مهمات أخرى منها ما هو سحريء ومنها ما هو مرتبط بضم الأفراد 
إلى الجماعات الباطنية””"» ومنها ما هو متعلق بأعمال الشعوذة وتحضير 
الأرواح والقيام بالعجائب والمداواة بالرقى””" وكتابة الطلاسم. وقد انتظمت 


(129) ينظر فى هذه المسألة على وجه الخصوصض: «ناد 4نااتا .جم اء «باء روما ,مموهة .60 


.(1996 ,ذلموط) 1 ابوعبرط «دء اهعم نودؤء» 16 
(130) يعبر الكاتب عن هذه الوظيفة بالإنكليزية فيصفها بع1ه: ءزومعةدلاس» وهو ما لا مقايل 
بالعربية له» ومعناه الضلوع في مهمة تحضير الأفراد للقيام بطقوس معينة (يُعبر عنها ب «دمنلهنانه») 
تسمح لهم بدخول جماعة باطنية ماء وغالبًا ما تكون هذه التحضيرات تعليمًا للأسرار التي تتضمنها 
الطقوس الدينية والأعمال التعبدية لتلك الجماعة. (المترجم) 
(131) الرقى جمع الرقية؛ وهي قراءة بعض الآيات القرآنية والأذكار على مسمع المريض ليبرأ» 
وهي من الأساليب الشعبية الشائعة. في المتن الأصلي يقول الكاتب إن العلماء اضطلعوا بمهمات 
سحرية منها طرد الأرواح الشريرة 20ه5 وقد آثرت استخدام «الرقية» و«الرقى» بوصفهما مصطلحًا - 
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هذه الأدوار بصور متعددة على اختلاف ظروفها الزمانية والمكانية. إن العلماء 
نشطوا في ظل رعاية حكام مستقلين ضبطوا حركة المؤسسة الدينية الطقسية 
والشرعية» وفى حماية سادة نبلاء سياسيين وعسكريين وبعض الأشراف الذين 
أسنوا ا المؤسسات التربوية التعليمية التي عملت على تأهيل العلماء 
وتوظيفهم ومنحهم النفوذ اللازم. لقد تميزوا بلباسهم الخاص وتشكيلاتهم 
التربوية واستطاعوا التحكم بممتلكات ضخمة (الأوقاف). وقد تلازم دخولهم 
الحياة السياسية وإسهامهم في الفكر السياسي مع هذه الظروف. وبالتالي لا 
يجدر اختزالهم بصورة مقتضبة إلى فتات شعبوية» وتقوائية وأخلاقية فحسب. 
ففي نهاية الأمرء استمد هؤلاء مكانتهم وصلاحياتهم الرسمية من مؤسسة 
الخلافة التى مثلت السلطة العليا التى شرعت وصدقت المؤسسات العبادية 
والفقهية. 557 القانون الشر عي 56 ع0) أو بمقتضى الو اقع (0ئ]6ة عل). إلى 
الحد الذي أصبح فيه هذا الأمر ممكنًا بلحظ ظروف التحكم والتواصل السائدة 
فى القرون الوسطى. إن الأنظمة السلطانية المتعلقة بتوريث الشرعية المستمدة 
5 الخلافة72'؟ (عتمطمتلهه عط له وعنهاوعمووعمهنة) خلدت دور الأنمو ذج 
السياسي بوصفه السلطة المؤسساتية الأعلى في المنظومتين الطقسية والشرعية. 

على أن المفارقة التاريخية» أي الخلط بين الأزمنة التي ترى أن العلماء 
قد انتظموا في جسم مؤسساتي قبل أن يحصل هذا الأمر فعلّا بقرون عدةء 
لا تبدو قادرة على نقض الاستعارات التي يشدد بلاك على استخدامهاء مع 
تأكيدٍ معاند للوقائع في ما يخص تطور الفقه الإسلامي بوصفه. إلى حد 


- تقنيًا في الترجمة العربية لقربها من السياق الإسلامي أكثرء وإن كان هذا الأخير يضم في بعض جوانبه 
الحديث صراحة عن طرد الأرواح الشيطانية من النفوس من خلال أعمال سحرية من ضمنها تلاوة 
الآيات القرآئية. (المترجم) 

0 ) توريث الصلاحية أو توريث الشرعية من دولة إلى دولة (5)36-:555مععداة) نظرية تعود إلى 
القرن التاسع عشرهء وبموجبها يتم الاعتراف بشرعية دولة جديدة أو كيان سياسي مستحدث يستمد 
شرعيته من كيانات شرعية سابقة يرتبط بها بألوان مختلفة من العلاقات. وفى السياق الإسلامى يُمكن 
النظر مثلّا إلى الشرعية التي اكتسبتها السلطنة العثمانية إثر سقوط الخلافة العباسية على الرغم مق 
الفاصل الزمني بين الحدثين» حيث مثل العثمانيون بالنسبة إلى بعض المسلمين إحياءً جديدًا للخلافة 
الإسلامية البائدة. (المترجم) 
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نا غيلة تأستعا تاعكا للتلظة النديلة طن الدولة :وأبدير لو جحي الملكة 
والإمبراطورية. وليكون هذا الأمر صحيحًاء يلزم النظر إلى الفقه الإسلامي 
بوصفه نتاجًا أكثر تقوائية وأخلاقية متضمنًا الأوامر والنواهي حيث تحوز 
العواقل, الآبفيوا رحد فيه الأوتوة: .على العؤامل» الشرصة: وحيث تكرن 
الإحالة إلى النصوص التأسيسية حرفية عوضًا عن أن تكون هرمنوطيقية 
ورمزية وتقليديةة 7 نوريطا بهذاء يشدد بلاك على التعارض بين النزعتين 
التراثية والقبلية المُحدّئة*”©. بناء عليهء وعلى الرغم من قراءاته الواسعة 
كلها وبعض ملاحظاته الدقيقة على مسائل تفصيلية» فإن الصورة العامة التى 
برستمها قخبط ]كان “فهم' النظرية: الندية حول الخلافة» وتعامل عع هذا 
الموضوع البالغ الأهمية بطرائق تنبؤية سنناقشها لاحمًا. 


في نهاية المطاف. يسعى بلاك إل تميق «تعارض» بين «الإسلام» 
والمَلكية””". ويرغب في استخدام مقولات التأويل والتفسير التي "ليست 
بالغريبة عمن يُشاركه البحث)2260. وهو بذلك لا يتجنب التحقيق فى ما أمكن 
الجد لسو المدتييق أذ حك مجاله لكت بهة اأغتها ينك لعي ب ا 
للجدال المناهض للمَلّكية فحسبءه بل إنه يبتعد أيضًا من استخدام أي مقولات 
كونية - المستمدة 0 التاريخ الفكريء والأنثروبولوجيا التاريخية ومصادر 
أخرى. وإذا كان مقبولاء كما يقترح الكاتب» أن محمدًا الفاتح «ربما سعى 
إلى محاكاة الأيديولوجيا المسيحية - الأوروبية عن الإمبراطورية»””", أليس 
من المقبول بالقدر نفسه أن ننظر أبعد من المحاكاة ونقيم اعتبارًا للانسجام 
المنظومى واستمرارية فكرة الإمبراطورية المسكونية الجامعة» وذلك بعيدًا 
و العدنات البهلة شرق والدت؟ إن مقازية كيت يو اقانها أنه 


(2)133 ينظر خصو ضا: عننوناوجوول عجره ' | «لاى تمككظ :سلاءكوءء لتك «لامتمه'ط رعتلمعوعا عمعزم 
بلالككقم ,(1974 رولروط) 


وللاطلاع على منظور متعلق بالسيكولوجيا الاجتماعية التجريبية» ينظر: :15 7 .مم بلاط صمعءج] 
(134) 1 350 .مم بكاعوا8 
(135) 63 .م ,فتط1 
(136) .5 .م ,.لنطآ 
(2)137 .5 بم ,.لتطآ 


الافتراضات المسبقة الأساسية التي تعيق صوابية أحكام بلاك وتحول دون أن 
تجعله يركز على ما كان مركزيًا في الفكر السياسي الإسلامي أو أن يُهمش ما 
كان في الواقع هامشيًا على المستوى التاريخي 


3. موكب الشرعيين الإلهي 


تكرر كرونه إنتاج أغلبية الحجج المذكورة آنقَاء ولكن في نطاق أرحب» 
لذلك يبدو أن من الأفضل الشروع بتفحص عملها من غرته ومن البداية 
الأولى [للخلق]ء وتحديدًا مع آدم وحواء. فهي تقترح أنه يمكن النظر إلى 
هذه البداية على أنها زمن موروث وضع فيه بحسب اعتقاد المسلمين» 
«"أنموذج براديغمي» تأسيسي للفكر السياسي الإسلامي. وتركب كرونه 
أسطورة إسلامية عن الخلق استنادًا إلى مصادر متفاوتة» وتقوم بربط 
بعضها ببعض في سرد محدد مُعَد لهذا الهدف الخاصء وتعتبره سردًا 
أصليًا ونضًا تأسيسيًا على الرغم من تنوع عملية اختلاق الأساطير المعقدة 
واللافتة التي تتطلب تعاملًا حذرًا وتستدعي جملة من الروابط» وسياقات 
الانتشارء وإمكانات التأويل*”" التي لم تكن جميعها ذات أصول في العهد 
القديو*”©. في أي حالء تفرط الأسطورة التي تعمل عليها كرونه في تأويل 
بداية الخلق المفترضة هذه لتتحكم بميزة كونية لا مفر منهاء وربما بتأثر أكبر 
بروح كالفن في الفصل الخامس من الكتاب الأول لمؤلفه 6« زه كمانةدم! 
نع «هذلوس#لن0 (مؤسسات الديانة المسيحية)””*'"2» أكثر مما هي مستمدة 


(138) يمكن أخذ فكرة عن هذه الإمكانات من: محمد عجينة» موسوعة أساطير العرب عن 
الحاهلية (بيروت» 4 )0ج 01 ص 0 وما بعدها (عن خلق الجنس البشري)؛ ج 62 ص 4 وما 
بعدها (عن الشيطان)؛ وحيد السعفي» العجائب والغرائب في كتب التفسير (تونس» 001]1) ص 83 
وما بعدها؛ معطءؤاهورمط! ععماء عمفعوعلع للا ءع2 تصدلة لمن هفلك ,طعومعكلة لمن كتاطل» ,نلعءع8 .ع 

195-244 .مم ,(1976) 89 ,م«مكباط ءغ «ومساطةمرط 


وينظر أيضًا: (1980 ,كعملاعوونة) وصصدمز كعك مه زابراط علط بعناء8 .بلا 
(139) على سبيل المثال» تنتشر الأساطير العربية الأصلية بصورة رمزية لتمهد الأرضية للسلطة 
الكهنوتية - النبوية للتين محمد: ,(1996 ,معوعتطن)) أولاه8 مءلأه0 عط) قجده ممم تتمطياط رطع برع لع 5 .ل 
١‏ .اكأذكقم ,112 .م 


21400 .ا .مه 1[ عاموط ,(1536) «متعناء ا مم نكسن )لزه 5ع1لا!أاى::ل بمابااة0 مطول 


340 


من لاهوتيي المسلمين في القرون الوسطى. وعلى غرار أسطورة الهبوط من 
الجنة التى يعتبرها القديس أوغسطين قاعدة تأسيسية غير قابلة للتعويض للظرف 
الإنسانيء والتي تواجه دائمًا الحاجة إلى النعمة وعدم القدرة على توقع لحظتهاء 
والتي تجعل البشر منطوين على ذواتهم (ء5 مذ كته تضبعم) إذا أردنا استخدام 
التعابير الشهيرة للوثر الذي يرى كالفن أنه يَسِمْ الحكم المسيحي بشيفرة نوعية 
مميزة”!*'» فإن كرونه تفعل الشيء نفسه عندما ترى أن هذه الأسطورة الإسلامية 
تصرحء بصورة نهائية ومرة واحدة لا تتكرر بأن السلطة التي لا تكون بيد الله هي 
سلطة منحرفة» وفى طبيعة الحال غير شرعية؛ وذلك لا يخالف الافتراض الذي 
يطرحه بلاك حول «التعارض» بين «الإسلام» والمّلكية. ويحسن ربما أن نذكر هنا 
أن الأساطير ذات الأصول الدنيوية عن المَلكية والإنسان البدائى المَلكى اهنرم) 
(605دمنا والتي تعود جذورها في معظمها إلى التراث الفارسي؛ كانت أيضًا 
متداولة فى ذلك الوقت, ومن الأمثلة على ذلك ما نجده عند الطبري الذي تحيل 
إليه كرونه لتأكيد أسطورتها. كذلك من المثير للفضول أن هذا البرهان المستقى 
من النزعة القائلة بقدم الجماعات البشرية (55ذاة1ل:مصمعم) كانت الغاية منه إظهار 
التعارض بين الإسلام والمسيحية» والتعبير عن هوية تختزن خصائص مميزة 
تتعلق بالمفاهيم المسيحية: لا يُنظر إلى التصورات المسيحية القروسطية عن 
السياسة على أنها شديدة التحديد بفعل مثل هذه النزعات. خصوصًا عندما يكون 
من أسطورة الهبوط من الجنة”*"2» أو من الصورة المَلكية للمسيح في العهد 
الجديد التي صارّت مع تقادم الزمن عنصرًا طقسيًا مع ثيودوسيوس» وصارت 
موتيهًا أيقونيًا تابنا عن صفة الضابط الكل ابتداءً من القرن الرابع”*©. 


(14131) .! .مقط ,1آ] عاممط ميمتحاة) 
(2)142 1 71 .مم ,عمط ياك ؤاقناع اطتهاعا ,عط 
للاطلاع على فكرة السلطة الإلهية الأقرب في الروح والتعبير إلى تلك التي تستنتبطها كرونه من 
أسطورتها من الأفكار الإسلامية القروسطية ينظ ر : زه ووه/| برعلا عدط) مجر «سهءط ععنإزامط باعناوده8 .8-.ل 
.39-40 ,1 .مم ,(1990 بععلأءتطصمت) (.كمةن) برعائ8 8 بععيونس3 براهلط عط 


(143) :4 4,313 295 ,2 261 ,25 123 ,15 33 .مم بمعاوع8 
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من الوهلة الأولى» يبدو افتراض كرونه أن المفكرين السياسيين الإسلاميين 
اعتقدوا أن الحكم متطابق من الناحية الزمنية مع لحظة الخلق (ممنادءعءت) وكأنه 
غير قابل للرد. ولن أخوض في السؤال عن مدى مشروعية طرح هذه الصيغة 
من الأساطير الإسلامية حول الخلق بوصفه نقطة بداية للفكر السياسي عوضًا 
عن النظر إليها بوصفها برهانًا صادقًا على القلق الوجودي 2عصئئاة/ا) 
وعنصرًا من عناصر تاريخ الخلاص وواحدة من تبعات الفكر الأخروي. ولا 
يمكنني - كما فعلت كرونه - أن أغوص عميقًا في البحث عن زمن هذه 
الأساطير أو أصناف سياقاتها وأنواعها الكتابية» وعن المفهوم الذي يقول بأن 
الخلق والسلطة السياسية متطابقان زمنيًا. ومرة أخرى». ليس فى وسعى أن أناقش 
الأبكلة الكخرئ ذانت القيلة جينه النقطة: واختض بالذكر الروابط الفاتمة بين 
الميثولوجيا الإسلامية والنظرية السياسية الإسلامية» ولعل أهمها على الإطلاق 
ما يتعلق بالاستخدام الرمزي الذي يُوظف في الفكر السياسي الإسلامي في 
شأن صورة النبوة في اتصالها بالخلافة» ويتخطى الأمر هذه الحدود في حالة 
الحديث عن الإمامة في التشيع: إن هذه لمسألة ذات أهمية جذرية في الفكر 
السياسي الإسلامي لم يجر النظر فيها في أي من الأعمال التي نناقشها. في أي 
حال» يحسن يبنا التنبه إلى النتيجة التي تخلص إليها الكاتبة انطلاقًا من افتراضها 
المذكورء كما ويجدر الالتفات إلى الطريقة التي سيقت من خلالها تلك النتيحة 
وذلك للوصول إلى الحجة الكلية التي يجادل فيها الكتاب. 
الخلاصة هى أن الطغيان والاستبداد والفوضى هما فحسب ما يمكن 
الحميول عليهما من :دون البفكم :الالهى» وذلك وخا لها ارون نه الله إلى 
رسله الذين كان خاتمهم النبي محمد. وبادئ ذي بدء. تجعل هذه الخلاصة 
من الاهتمامات الأساسية للفكر السياسى الإسلامي مجرد حشو وإطناب. وهي 
تلك المتعلقة بالنظام السياسي ا الهائلة التي تقوم بين الحاكم 
والألوهية». وذلك عوضًا عن البحث في سؤال الشرعية أو حتى مشكلة عدم 
مشروعية جميع أشكال الحكم التي تسعى كرونه من خلال تشديدها على 
اعتبارية أسطورة الخلق» إلى جعلها مركزية في عملية التحليل التي تجريها. 
ذلك أنه بعيدًا من الاستفادة من الآية القرآنية الملائمة لهذا الصدد. والتي تقو 
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بأن الله قد جعل آدمَ ومّن بعده من ذريته من الأنبياء ممثلين له على الأرض - 
مع الإشارة إلى أن هذا الأمر غالبًا ما ذُكر في مستهل الأعمال السياسية التي 
تتناول أصول الكيان السياسي وجذوره - فإن إبراز النظرية السياسية الإسلامية 
لمثل هذه الأساطير مرده تحديدًاء حيث وجدء إلى أن الانهماك الأساس للتفكير 
السياسي الإسلامي قد نشأ من مشكلة النظام لا من سؤال المشروعية» والنظام 
هنا مساو لما سماه الفكر السياسي البيزنطي”'*' «هنهة*ه». وبنحو يستمر فيه 
اللاحاكما مأورك الرش السعيدئ من خلؤل التكلفاه وال 5 


يرتبط هذا الموضوع بدوره بالأنثروبولوجيا التشاؤمية «المشابهة على 
نحو غريب لمفهوم الفيلسوف هوبز» والذي سبق أن تحدثنا عنه» وما ينتج منه 
من حاجة الجنس البشري إلى فرض النظام بصورة غير متجزئة تذكرنا بالسيادة 
الإلهية غير المتجزئة: إنها ملْكيته المطلقة (دنطء,ومهص). لقد ببعث الأنبياء مبشرين 
الاجتماعي البشري القويم» واضطلع الملوك الصالحون بمهمة الحكمء وذلك 
كله في أوقات خرج فيها الميل البشري السرمدي إلى الارتكاس عن السيطرة» 
وصار فيها البشر مهددين بالعودة إلى حالتهم الطبيعية الهمجية والشرسة؛ وهذا 
تصور مخالف لادعاء كرونه أن المسلمين عمومًا رأوا أن الحالة الطبيعية الأصلية 
قد بلغت نهايتها مع حلول الرحمة الإلهية وبعثة النبى محمد فيه؛”*". 

للعو سي د الذي قر جه عريار الخار 
اما لطيق: وض من الأنظمة القابلة للتطبيق» »وقد كات بالضيرورة ملكتا ويتزع 
إلى السلطة المطلقة. ومستتبعًا لعقوية إلهية» وإن أنكر ذلك بعض التقوائيين 
الهامشيين. وإنه كان ذا أفضلية خلاصية على الرغم من أن ثمة إجماعًا عامًا بين 

2144 بللأككقم ,2 ألقم ,صتطدع الآ «تأعبططة بطعدمجف-اذ 
كمال عبد اللطيف. في تشريح أصول الاستبداد: قراءة في نظام الآداب السلطانية (بيروت؛ 1999): 


ص 108 وما يعدها. 
(145) .م ,«هاكا أونعاوعل! ,عدمى 
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المؤلفين العاملين في حقلّي السياسة والتاريخ على أن النظام النبوي كان غير 
مألوف. في الواقع» اعتّبرت المحطة المحمدية نفسها خاصة واستثنائية وإعجازية 
وخارجة عن السياق الطبيعي للأشياء ولا يمكن تكرارها إلا مع مجيء المخلص. 
وبخصوص المسائل الأخرىء. فإن السؤال حول الحاجة إلى فرض النظام 
على جنس بشري خطاء وغير مهيأ له بعد بقيَ سؤالَا مركزيًا بالنسبة إلى الفكر 
السياسى فى ظل الخلافة وما تلاها من أنظمة. إنه سؤال استعصت الإجابة عنه 
بالنظر إلى مااسماة كان “لاحم «الظبيعة التعرية التتري 080304 اومن لمان ةنا 
وفك وإ أن التلوك الاجتماعيى: كان اتساا غير يعن :قرفن فرعا عل 
البشر بصور غير اجتماعية”*©. ولم يتفرد الفكر السياسي الإسلامي بهذا الموقف 
وحدّه» بل كان على سبيل المثال باررًا في مفهوم القديس أوغسطين عن العنف 
بوصفه وسيلة خلاصية””*"2. ولعل النقطة الأبرز في هذا السياق هي أن الخلاصة 
التي تستقيها كرونه من «البراديغم» الميثولوجي الذي تبنيه تبدو مشوهة بشدة: إن 
النتيجة التي يمكن الخلوص إليها بصورة مشروعة, والتي خلص إليها بالمناسبة 
المؤلفون المسلمون في ميدان السياسة» لا علاقة لها بالشرعية ولا تدعي أصلًا أن 
الشرعية مقصورة على الحكم الإلهي فحسب. بل تفيد عوضًا عن هذا بأن الطبيعة 
العاصية الميؤوس منها للبشر تحتم وجوب أن يحكمهم بصورة مستمرة حكام قد 
لا يتحلون بالضرورة بالبركة الإلهية» وإنما عيَّنهم الله وذلك إذا كان على النزعة 
الاجتماعية للإنسان أن تبقى وتستمرء مع ملاحظة أن الشرعية والخلاص أمران لا 
يتوفران للبشر دائمّاء وفي حال توفرهما فهذا لا يعدو أن يكون إضافة غير إلزامية. 


(146) لا يحيل الكاتب في المتن إلى آيات محددة من القرآن. لكنني إخال أنه يقصد بعض 
الآيات التي تتحدث عن ميل الإنسان الدائم إلي المعصية والجحود والعناده وذلك من قبيل: لوَيَدءٌ 
الإنسَانُ بالشرٌ دَعَاءَهُ يَالْخَيرٍ وَكَانَ الإنسَانٌ عَجُولا» (الإسراء: 11)؛ «وإذًا مَسكم الضر ة في البَحرٍ ضَل 
مَنْ تَدِعُونَ إلا إياة قلَما تَجَاكُم إلى الئر أَعِرَضتُم وَكآنَّ الإنسَانُ كَمُورًا» (الإسراء: 67)؟ #ثل لو أَكُم 
تَملكونَ خَرَائنَ رَحمَةٍ ربي ذا لأمتكثم حَشْيةَ الإنفا وَكَانَ الإنسَانٌ َتُورَا» (الإسراء: 100)؛ لوَلَقَد 
صَرَّفنَا في هَذا القُرآنِ للناس من كُل مَكَلٍ وَكانَ الإنسَانُ أكثر شَيِءِ جَدََا4 (الكهف: 4 (المترجم) 


(147) أءطوتلا .8 1 ا بوه ملك مقانأمم 00520 3 طاابط بومه)و1!! أووععلالمنا 2 15 معل1» بأمدكا .1آ 
.6 ,4 5 ,(1970 ,عع لالطسهن0) كعمسا أمء تلوط نامصمكز نمآ ,لكمة؟) 


(148) .82-93 .مم ,(1982 ,مماءعموط) بئع//] عط صة تروك 8 زه ه1/1له17 عناءنمطللة 786 بومكتكرهك 5 عا 
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مع ذلك. تصر كرونه على تبني أنموذج الفكر السياسي الذي يتم فيه 
تصور الكيان السياسي على أنه «اجتماعٌ مستوفٍ لجميع الغايات والأغراض» 
يقوده «الإمام»: وهذا التعبير الأخير مصطلح بالغ التعقيد من الناحيئّين التاريخية 
والسيميائية تمامًا كما هى حالة المصطلحين الشْبيهّين به: الأمير (ومعءمهم) 
والحبر الأقدس 527 إلا أنه تم أسره - أي المصطلح - في هذا الكتاب 
في حدود الاتجاه التقوائي» أو جرى حصره. كما في حالة التشيع» في إطار 
أصدائه التنبؤية وما ينتج منها في ظل ظروف وسياقات محددة بدقة. 

ووفق هذه القراءة التي نجدها عند بلاك وكرونه» فإن ما يجعل الإسلام 
وفكره السياسي أمرًا فريدًا هو أن الاهتمام الأساس والمحوري للأفكار السياسية 
الإسلامية لم يكن الحضور الكلي لمسألة الحكم وأشكاله وآلياته ؤجذوره. بل 
الحضور الكلى لمسألة الافتقار إلى الشرعية» بما فى ذلك الشرعية المشوشة 
أو عدم شرعية جميع الحكومات الإسلامية باستثناء تلك التي نشأت في صدر 
الإسلام. ويجب أن يُضاف هنا: وفي المستقبل الخلاصي الذي سيأتي» وهي 
مسألة لا توفيها كرونه حقها. 

تولي الخطابات الدينية في شأن التاريخ» ولاهوت التاريخ» وتاريخ الخلاص 
تحديدّاء اهتمامًا كبيرًا بالرمزيات» والرمزيات الإسلامية المنثورة فى الخطابات 
السياسية أشد دلالة وأوسع مدى من مجرد إقامة علاقات والعممق موادي 
تقوم به كرونهء بين النبيين محمد وموسى”*"©. وفي الواقع فهي أبعد شأوًا من 
إيلاء الأهمية للتركيز الشيعي على ثنائية موسى/ هارون ومحمد/ علي» وهو ما 
تغفله الكاتبة تمامًا*'". إلا أنه لا يمكن النظر إلى هذه المسألة بصورة عقلانية 


(149) .6 .م ,اواك أمنواوعا] ,عممكت 


(150) لنظرة وافية إلى هذه المألة ينظر: تامع صماوع1 بعل( عبمة عط1» ,ومدوسمعمقلة معان 
الإللوع الملا قأقكمملا ,ممنخأقمء 10155 .لا.طط «ئعلةانلخ-!' 92 اأتديطا-لت طلء” 19 ك*لعقطة1-[ة مز أموعاط عط؛ عمتاوءع5 
2001 بلإومامعطآ [ه امعصسمدمع2آ ,13[دكممل] 


عن ثنائية محمد وموسى ينظر : فصن عطععتابراوججه قليصاى .وكبابطا 0م لدم مدوطيطط بمعممععم .عا 
رععاءطمعاله) مه جيل دعل برعممئازعءط-وكباا «عطءعكتدمااءم «عل نج عع طعي عوردلا عطءتااطءززعععوءنومامء ةا 
:1986 


عن الرمزيات السياسية التوحيدية. ينظر: ]1 اه .وم بوتطعوسنا «اسلة ,طعدمعف هام 
وعن الرمزيات الإسلامية عمومًا: العظمة: الكتابة التاريخية؛ الفصل 3. 
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والقول إنها تؤدي إلى خلاصة مفادها أن اعتمم الأساس للفكر السياسي 
الإسلامي هو سؤال عن استيفاء شرط الشرعية أو عدمه. ويمثل كل من النزعة 
المؤيدة للسلطة الشرعية والنظريات فى شأن الطبيعة البشرية وأدوار الحكومات 
مسائل مختلفة على الرغم من تقاطعها في مناسبات عدة. وتعي كرونه تمامًا أن 
اللاهوتيين المسلمين من السنة» وعلى نحو متردد بعض الشيعة كذلكء اعتبروا أن 
جميع أشكال الحكم مشروعة: أو في الأقل ضرورية لقيام النظام الصالح للعالم» 
ما خلا تلك السلطات التي يبرز فسادها بشكل واضح وتبقى مصرة على نزعة 
الإباحة ومخالفة الشرائع والنواميس في ممارساتها. وإنه لمن المزعج أن الكاتبة 
تمنع نفسها من استخلاص النتيجة الملائمة لهذه الفكرة» وعوضًا عن هذا تنزل 
ممارستها منزلة ثانوية تتعلق بالضعف أو التردد أو النفاق وربما أسوأ من هذاء ولا 
تنظر إليها بوصفها أساسًا أوليًا للثقافة السياسية للمسلمين. 

فى أي حالء. شغلت مسألة الشرعية» بالإحالة إلى براهين ذات طبيعة 
تأريقه آى فيه تاويقةة المشقكرين الأواتا مد لف الظر انشع إلا أن 
المساحة المبالغ فيها التي خصّصت للنزعات السياسية - الدينية المبكرة» 
والتى نجدها في هذا الكتاب وفي غيره من الأعمال في شأن الفكر السياسي 
الإسلامىء تميل إلى تأكيد الطبيعة العقائدية المفرطة المفروضة على الفكر 
السياسي الإسلاميء وإلى التركيز على هيمنة» يتم افتراضها واقعية لا رمزية أو 
خيالية» تمارسها آثار جذور تلك الطبيعة على تاريخها ومواضيعها ومفاهيمها 
الحقيقية. وفي النهاية» فإن عنصرّي هذا الموقف. أي عزو طبيعة سيادية مطلقة 
للإسلام وفكره السياسي وحصر تعريفاته السياسية بآراء كتب الفرق التقوائية: 
يعملان. كل على حدة أو كلاهما معًاء على تقديم منظور يستحيل من خلاله 
التفكير أو الوصول إلى المفاهيم الكلية التي تحدد هيكلية الفكر السياسي 
الإسلامي وإلى تاريخه الفعلي الذي لا يبدأ مع العرب وقرآنهم وإنما مع 
التقاليد الملكية للعصور القديمة المتأخرة25. 


510) بلتتككقم ,مأطعوماء[ «تاعبكا ,عمج هدام 
أو اقرأ فى إطار أضيق: ,9-30 .مم رلاعصعه دلخ 2 علد8 نمز «روتطمعمت؟! عتاوتعطاوموالق» 
(الفصل التاسع فى هذا الكتاب). 
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بناء عليه الاعتماد على السرديات الذاتية المذهبية فى عملية إعادة بناء 
التاريخ بصورة موضوعية: يؤدي إلى اقتلاع الفكر السياسي الخاص بمذهب ما 
من التاريخ البحت ووضعه في سياق الفكر السياسي. فيتم بالتالي اختزاله إلى 
تاريخ سياسي تبحث فيه هذه الفرق بشكل يائس أو ربما عصبي عن جذورها 
العميقة» وتتحسر فيه على خسارتهاء وفي بعض الأحيان تسعى إلى إعادة تكوين 
قواعدها باستخدام القوة على أساس عقيدة انضمامية وحدوية (دنام»1»م!). وفي 
هذا الصدد. تُفسر المسائل التي لا تطفو على السطح بشكل واضح خلال قراءة 
النصوص الإسلامية التأسيسية أو تلك التي لا يمكن ردها إلى البدايات العربية 
المفترضة - لعل أكبرها وأهمها بعض الجوانب الخلاصية في التشيع - على 
أنها تمثل» على سبيل المثال» عدوّى خارجية غريبة حملها «فيروس» الغنوصية 
الفتاك2*'. وبذلك تصبح كتابة تاريخ العقائد والأفكار الدينية (إنامه,عه:40) في 
هذا الكتاب أقرب إلى أن تكون كتابة لتاريخ البدع والهرطقات (طممموهةوء.؟5)» 
ومن الواضح أن هذا التحويل يجري بروحية الذائقة الخبيرة لا الروحية النقدية 
القدسية اللاذعة وإنما بالأثر غير التاريخي نفسه. 


من الواضح أيضًا أن نمط التأويل المعتمد هنا يميل إلى افتراض وجود 
تراكمات لبداية خلق محددة ومحاولات العبث بهاء فيما كان يمكن الوصول 
إلى وضوح تاريخي وتحليلي أفضل من خلال اعتماد منظور معاكس يُرى 
من خلاله الفكر السياسي الإسلامي» والإسلام عموماء بوصفهما ذخيرة من 
الموتيفات والأفكار والتخيلات التي لا تزال في مرحلة النمو والتطور عوضًا 
عن المزاوجة المنتظمة أو غير المنتظمة في ما بين الجذور. ويمكن إظهار 
حول العقائد المسيحية الأولى» حيث تُظر إلى الأفلاطونية المحدّثة وغيرها من 
العناصر على أنها مكونات تكاملية في مرحلة النمو والتطور والدمج والتعديل 
والتغيير» ولم يُحكم عليها بوصفها غير موثوقة في الأساس أو غير مسيحية 
(إن هذه النظرة إلن عدم موثوقية العقيدة المسيحية كما وضعتها المجامع 


(2)152 8 .م رسصداكا امم نوعاط رعمه نت 
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الكنسية تشكل حجة أساسية فى الجدالات الإسلامية المعارضة للمسيحية). 
وينطبق الأمر نفسهء ولعل ا الأهم بالنسبة إلى أهداف هذه الدراسة» 
على المفاهيم السياسية المسيحية - البيزنطية في علاقتها بتراث كل من الوثنية 
والعصور القديمة المتأخرتيه259, 

ثمة مسألتان متلازمتان تشكلان قوام النص التأسيسي الكلاسيكي 5دهها) 
(5ا13551ء للاستعارة التي يصيح فيها المسلمون مسلمين خارقين للطبيعة» وغالبًا 
ما تُوظف للتفكير فى مستوى أعلى من الجذور والأصول والانقلابات والعيوب 
التي طاولتها. الأولى» كما رأيناء هي مسألة المشروعية» والتي تعني» بحسب 
كرونه؛ أن لا شرعية لأي إنسان فى فرض أي واجبات على الآخرين*5"»: فهذا 
الأنياز التحضرى هو لله وقد حملت هده السبالة الأولى الاعجمام الأسامن 
للفكر السياسي اهتمامًا منحصرًا بمسألة الطغيان والاستبداد - توصف بأنها 
ممارسة جائرة أو غير وّرعة - وكيفية تفاديهاء وذلك في استمرارية واضحة 
للأعراف العربية الذائعة 5 والتي يصبح فيها الإنسان القَبَلي العزيز مجرد 


فرد بائس من أفراد الرعية59"). 


يبدو أن النتيجة كانت أنه نُظر إلى الفكر السياسي. على خلاف الوقائع ما 
لم يُحصر هذا الفكر بكتب تاريخ الهرطقات والفرق» على أنه استحوذت عليه 
بالكامل طبقة العلماء: وهذه هي المسألة الثانية. تعى كرونه جيدًا أن «النخبة 
المَدَنية» من الطبقة المثقفة التي كانت حول البلاط الحاكم نشطت في توليد 
الفكر السياسيء إلا أن هذاء خلاًا للوقائع» نُظر إليه كأنه ازدهر في القرن 
الثالث الهجريء؛ وينسجم هذا مع قصة ارتداد الطهرانية العربية وانتكاسها. وفي 


(153) ميدثيًا ينظر: ‏ :(1935 ,عأ2ماعط) باطممط كعطععفتامع كاه كبتسبونءطاهجمالط عوط ,همويهاءط .5 
وحديئاء للاطلاع على ما يمكن هذا المنظور أن يوفره من إمكانات بحثية. ينظر: :80 313 .مم .ووء ,«معاوء8 


كنا لأعنطتطول ,ع11)تماقمد عل 1 «بتاترعاكتسطر) لاعن ودع «عطاترء 1ر30 .أ350 كلاسرءد كباكتم 0 ,6دءالدللا منمدكية 
.2001 ,تع غومناكا) 32 لصهط جع تالاتصقععط ,لللامعاعقط0 لدنا علامق 


(2)154 لأككهم ,315 .م ,تجهاكا أوموتوعل! ,عدهءت6 
(2)155 5 .م .1510 
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المحصلة. فإن نقاش كرونه في شأن صعود «العلماء» تحت سلطة الأمويين*5') 
نقاش انطباعي وغير مقنعء خصوصًا أنها تفرض المسألة فرضًا عوضًا عن أن 
تجادل فيها بلحظ معايير التاريخ الاجتماعي. وبالنسبة إليهاء تتماهى الطبقات 
المتعلمة - المثقفون - في القرون الأولى مع رجال الدين المسلمين» ولا 
يمكن تمييز أي تنافر في افتراض وجود نزعة مذهبية خالصة في فهم السياسة 
من هؤلاء في القرنّين الأولينء أو في الافتراض المتزامن مع الأول والذي 
يقضي بأن هؤلاء المثقفين يشملون أيضًا علماء اللغة وعلماء التراث القديم 
وآخرين كثرًا”*'» من غير ذكر الشعراء الذين كانوا متكلمين بالغي الأهمية باسم 
الملكية المقدسة. على غرار موظفى الدولة وكتّبتها من ذوي البراعة الأدبية غالبًاء 
وطبعًا من دون أن ننسى ذرية اللكوييق (نملتقصمممع) وغيرهم من لاهوتبيي البللاط 
وقُضاته ذوي الشأن الكبير في مسألة الفكر السياسي. كان يُمكن مساندة فهم 
التاريخ الاجتماعي للفكر السياسي في الكيانات الإسلامية بشكل كبير بواسطة 
مناقشة ثلاثة أنواع من الإنتاجات الثقافية التي ظهرت في أواخر الحكم الأموي 
وفي العهد العباسي: الأدب (وعمناءا وهااءط)» و«الحكمة» (الطبء الفلسفة وعلوم 
الطبيعة)» والعلوم الدينية. وكان يمكن تدعيم بحث مشابه من خلال الأخذ في 
الاعتبار أهمية الدعائم السياسية والاجتماعية التي تقوم عليها هذه الأنواع الثلاثة» 
وعلاقاتها بالبلاط» وأنواع الكتابات السياسية التي أنتجتهاء والمساحات التي 
انتشرت عبرها هذه المؤلفات وبراغماتيات تلقيها على اختلاف الأزمنة والأمكنة. 


إلا أن كرونه تصر بشكل مسبق (2و1م ) على الهيمنة المفترضة للعلماءء 
وعلى افتراض أنهم كانوا إلى حد ما معاندين للسلطة بمحض فطرتهم الطبيعية» 
وهو ما يخالف واقع أنه لا يمكن فهم هؤلاء بعيدًا من الدولة» بمن فيهم أشدهم 
تقوائية من أهل الحديث** كما بيّنا ذلك سابقًا. ويبدو أن هذا الإصرار نوع 


(156) 275 42 .مم ,.لتط1 

(157) 146-17 .مم ,.لتطآ 

(158) للوقوف على مرحلة زمنية مبكرة تُظر إليها عمومًا على أنها النقطة التي وقع فيها 

«الطلاق» بين الدولة والمجتمعء وبين الخلافة والعلماء» ينظر تحديدًا الخلاصات في: ,مم22 .0 .لا 

بمعلاعا) عتاط ت«سصبك-مرمرط عط تزه ءءنعومءوط +11 .كةلتعوطط4م' براسوط عطا «عومه ععقنامط ونه «منوناع8 
(1997 ب 
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من الرغبة الملحة للنمط التأريخي الذي يحكم هيكلية هذا الكتاب. والذي 
تنطلق جميع الأفكار منه» كما هي الحال في أعمال بعض الباحثين إن لم نقل 
أبطال الرواية التاريخية أنفسهم. ومن هذه القول إن حكام القصورء الخلفاء 
والسلاطين على حد سواءء لم يحظوا بأي «وضعية قانونية» وإنهم لم يكونوا 
«إسلاميين جوهريًا» وبذلك ما عاد الحكم (مجرد فرع من فروع الدين)259, 
ومن غير إقامة الاعتبار تاريخيًا للسؤال عن معنى كونهم «جوهريًا' أو «ظاهريًا' 
إسلاميين» أو هل كانت هذه الفتات فعلًّا ذات أهمية تحليلية أو تأريخية إضافة 
إلى بعدها الجدالي» أو البحث في انسجام المضمون مع العلامات المفترضة 
للأصل الأول وللشرعية» تفترض كرونه بصورة غريبة أن بحلول القرن العاشرء 
لم يستطع «التراث الإسلامي الجامع» المرتبط «بالجماعات المستوفية كل 
أغراضها وأهدافها» أن يعيش ويسود في أحضان بيئته القبلية المناسبة إلا مع 


2160( 


مجموعتي الزيديين والخوارج الهامشيتين 


يبدو مستغريًا أن يكون لزامًا على دعائم «التراث الإسلامي الجامع» أن 
تتماهى مع التحفظ البدئي الظاهري للطوائف النائية» إلا أنه» للأسف. شاع 


هذا النوع من تحويل الجزء التاريخي إلى أنموذج تاريخي كلي. على أن الغاية 
السردية والتأريخية التي يخدمها هذا العالم المقلوب رأسًا على عقب ظاهرة 


- على نحو ممائل» تعارض الوقائع التاريخية حصول «انتصار» لأهل الحديث والحزب التقوائي 
بدءًا من هذه النقطة قصاعدًا: -له ه؛ اكللهسهات كح ]د مرم؟ كطمتلق عط له دعاءنامه كناونع تلعظ» بامعطعاءاة .© 
316-142 .مم ,(1996) 3 ,راءاء30 انه ماما عزنمو|ك]ا «ر 847-908 .2 ه/232-295 .1]1.ى ,2015 لوالا 

وبالنسبة إلى حقب لاحقق ينظر خصوضصًا: «مماءا'| 96 ءم«عوصعم ها اه اتقو" «ذ/ ,أكتفعلةلا .© 

ع0 غة1الهن ع1 كناهد عمروتلوطمة1] عطآ» ,انلامآ .11 ,مرتذكهم ,(1963 ,ذناءؤوةم03آ) ءاءةى عللز بنه عاعتامده ةالوم 
عل» أذلامهقا .11 ,67-128 .مم ,(1959) 27 ,كعناونممهائز كءعوباط' ل عبسعءظر «,(241/855-656/1258) 0دلطعد8 
,(1960) 28 ,كعلاوذاموأئ كءلنااط' ل عبناء8 «,(658-784/1260-1382) ك5علأعطد8 كلندهامولا وع1 كنامد عمروألقطمةل] 
مالع «ر(364/450-974/1058) العو سولا-اش'ل كعنوأأنامم مملاءة"! أء ع6ومعم ه[» ,أكنام120] .1 1-71 .مم 
11-92 .مم ,(1968) 36 ,كعناوتسواءة 5عولاط' 4 


وأعيدت طباعتها فى:,177-258 .مم ,(1983 ,كمةط) هادا | دنعل 65,ئةأوحياظ ,أذنامقآ .1آ[ 
هذا المرجع الأخير بالغ الأهمية ولا تذكره كرونه أما بلاك فيكتفي بإيراده في ثبت مراجعه من دون أن 


(159) .46 يح ,اصماكا أمبواوعءل! رعوممنت 
(160) مم ,.لتط1 


على نحو جلي. وبناء عليه» ليس مستهجنًا أن يتم تصور «التراث الإسلامي 
الجامع» التاريخي والمركزيء المتمثل في التسئن الحَضّري والإمبراطوري - 
ذلك أن بالنسبة إلى السنة» قد حمل العلماء هذا التراث - وفق خطوط أكثر 
ملاءمة للمذاهب المعزولة والهامشية التى سكنت هذه الدسكرة البعيدة أو تلك. 


يقودنا هذا إلى مناقشة ثانية المسائل التي تشكل قوام النص التأسيسي 
الكلاسيكي (5ناء13551ء دنه10) للاستعارة التي يصبح فيها المسلمون مسلمين 
خارقين للطبيعة» وهو سؤال يدين بالفضل إلى المساواتية القبّلية ذات النزعة 
الطائفية المنضبطة ذاتيّء والتي تشكل قرين المفهوم الذي ينظر له بلاك عن 
اما بعد القبَلية الإسلامية». ذلك أن كرونه تؤمنء ظاهريًا إنما بلا شك بناءً 
على نزعة تعليمية غير كاملة» أن «قارئها الغربي» سيكون مؤهلًا بشكل أفضل 
لفهم الأمة الإسلامية إذا ما تخيلها على نحو تصويري بوصفها سيناريو مبتذلًا 

عن الجزيرة العربية» وذلك وفقًا لاستعارة ظاهرها في ما يبدو باهرًا - لكنها 
أصبحت اليوم بالية - وهي صورة القافلة67©. 


بحسب هذا الاعتقاد. لم تقتصر نظرة المسلمين إلى أنفسهم على أنهم 
أفراد يشكلون مبدئيًا أمة واحدة على زمن البدايات فحسبء بل شهدوا هذا 
بصورة حصرية في حقب متأخرة جدًا في القرتّين الحادي عشر والثاني عشر. 
جميع أشكال التنظيم الاجتماعي - ذوو القربى» المدارس الفقهية» الإخوانيات 
الصوفية» الحركات العقائدية» وغير ذلك الكثير - كانت «ببساطة» فروعًا من 
الأمة. وبناءً على هذا التصورء ف «المجتمع الإسلامي». بصيغة المفرد. كان 
«جمهرة مكرسة للعبادة والتبجيل»62". وفى هذا السياق لا تأتى الكاتبة على 
ذكر أي من مسائل التراصف الاجتماعىء أو جماعات المكانة*؟! د5نههاة) 


061 للأككقم ,1 21 .مم ,.لتطل 

(2)162 7 مم ,نط1 

(163) جماعات المكاأنة (وملاه:© 5دئة)5) مفهوم وضعه عالم الاجتماع ماكس فيبر» ويقصد به 
تلك الجماعات التي يتكتل أفرادها بعضهم إلى بعض بناءً على تشاركهم إحدى صفات «الشرف» أو 
«المكانة الاجتماعية" الواحدة عوضًا عن أن يكون هذا الاجتماع على أساس طبقتهم الاقتصادية مثلا. 
وسيأتي الكاتب على ذكر معايير أخرى من التصنيف الاجتماعي كما سترى للتو. (المترجم) 
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(وصنهمع» أو الجماعات المهنية والحرفية (ومناممع 21ددزوومءم). أو الجماعات 
الداخلية (تمبممع اهنامءهزوم), أو الأسر المعيشية المدينية والريفية» 

البيروقرطيات وموظفى الدولة» والجيوشء أو رعايا الدول المختلفة» وذلك 
من بين محددات كثيرة ل «الهويات»*6©. في هذا العالم الأثيري» يُفترض 
بالمسلمين إما أن ينصبوا أنفسهم مجتمعًا بلا رأسء وبعيدًا من الدولة» وإما أن 
ينتحبوا على ماضيهم يعملون ويتعبدون مطأطئي الرؤوس مكسوري الأفئدة» 
أو ينقادون إلى أنموذج تقوائي» أو يتطلعون إلى الألفية» ويشجعون «التقليد 
القديم» المشكوك فيه في قراءة القرآن بمزاج مناهض للسلطة الاستبدادية 
المطلقة'”*''. وهم مع هذا كله لا يلبسون الشرعية إلا لبوس المعرفة الدينية. 


يُفترض أن هذه الأخيرة» أي المعرفة الدينية» مبثوثة بشكل متساو بين 
المؤمنين عموماء بمن فيهم بقَالو الكوفة ومزارعوها©""؛ وكان هذا التوزع 
المتساوي هو الذي 0 بحسب كرونه» مفهوم الإجماع””*". ولا حاجة بي 
إلى الدخول في تعقيدات هذا المفهوم الكبير الفقهية والتاريخية» أو في تواريخه 
الاجتماعية واستخداماته الاجتماعية والسياسية والثقافية وغيرها مما وظف لهاء 


وهي مسائل لم تحاول المناهج البحثية إلى الآن خوض غمارهاء وهي التي لم 
تكلف نفسها أصلًا عناء الاشتغال بشكل سليم بآليات الإجماع على الاختلافات 


(164) لقد ساهم هذا المفهوم في توليد بعض النتائج خلال العمل على دراسة طبقة «العلماء». 
ففي ضوثه نُظر إلى هؤلاء على أنهم غير متميزين من الناحية الاجتماعية» وأنهم متعددو الوظيفة» 
ويشكلون فئة متجانسة ومتقلبة تؤدي جميع وظائفها في مجتمع يُعتقد أنه لا يتشكل أساسًا على أي شيء 
ما خلا علاقاته «البدائية» والولاءات «الأصلية»» وأنه كما معاد للسلطة» وبالتالي فإنه لا يتوحد يناءً 
على أي شىء إلا المعيار الدينى الذي يتمثل فى العلماء. وهذا ما نجده. على سبيل المثال في العمل 
الأكثر شهر ل ال ,(1967 5-5 عو لتتطصم) مموا ءال( «عاصآ عطا صا كونالت) اكيز امم 3 1١.‏ 


أو بتعبير بعد حداثوي كما نرى ذلك في أفكار: «ز مءناعمجط أملءمى لصه موف ءاسدصا ,متداعط هفك .ار 
.(1994 رععلتتطاصة0)) 90-1350 أآا ردي عوججوطط اددع نلعءال1 

(165) 0 .م ,تجهادا أوموتوعاط ,عومه © 
(166) .28 مم ,.لتط] 
(2)167 يمكن أخذ فكرة عن تعقيدات هذا المفهوم في : عف5دعم ها 5مك غاتموالاا “نآ ,كلامدههالا .© 

روع مقس اكيم كعلسسع بمنتعمببيه ١ل‏ عل مبونهجغاطمجم ها 61 ا "وز 'ل اوععءعدمء عا .عه 7الاكيا 
,(1983) 38 ,هء داكا وأوناد «رقاةس1ظه 1*5 'لقط5 هذل 'قصسز!ا لصه كقاناط]!]!» جعل021 .لم8 :(1975 ,وتعوط) 111لا 
55-81 .مم 


التأسيسية للقرآن والحديث النبوي. إلا أن ما يهمني في هذا الصدد لا ينحصر 
في أن مفهوم الإجماع يفرض مسبقًا على الواقع التاريخي إجماعًا آخر على هذا 
الواقع» أو كما بالنسبة إلى بعض الحالات. إجماتًا على ضرورة وجود اختلاف 
وقبول متبادّل في إطار المعايير الضابطة لهذا الاختلاف - افتراض أن الأمة 
الإسلامية معصومة جماعيًا عن الخطأء وهي فكرة لا تختلف كثيرًا عن فكرة 
اللاهوتى غراتيان (صدننة0) فى كتأبه «نسوجم «مطاصصممععةك ونمرمعبروم !159 
وبينما 5 هذا الأخير على وحن داخلية نابعة من إلهامات الروح القدس”**'. 
فإن الأول نوع من التصديق الذاتي وهو تقليد مرموق أسّس له اجتماعيّاء على 
خلاف التأسيس الإعجازي والتوثيقات التي يشير إليها غراتيان على الرغم من 
أن نوعًا من الإلهام يتوارى خلف التأسيس الذاتي للإجماع الإسلامي؛ أو في 
الأقل مفهوم ملتبس عن الألوهية أو البركة يُعبّر عنه في حديث نبوي شهير 
يتناول عصمة أمة النبي محمد عن الخطأً7". 


لقد نُظر إلى الإجماع أيضًاء ولعل هذا هو الأهم بالنسبة إلى هذا 
البرهان» على أنه إجماع العلماء لا إجماع العامة. فالعلماء يُمسكون عمومًا 
وز ور ار لحرا ا وا ا 
أن يحظوا بدورهم ومكانتهم ة في المجتمع. ويتمرسون بذلك في دفاعهم عن 
امتلاكهم المعرفة الدينية - بوصفها مختلفة عن الممارسات الطقسية ودليلًا 


على امتهانهم الإيمان واحترافه - وحيازتهم لها دونًا عن باقي البشر. ولقد 
نُظر إلى القرآن نفسه بشكل عام على أنه نص ذو درجات سيميائية مختلفة» 


(168) هذا الكتاب عبارة عن مجموعة من القوانين الشرعية التي وضعها غراتيان في القرن 
الميلادي الثاني عشر. وهو يُعد من النصوص الأساسية التي تشكل «مجموعة القوانين الشرعية للكنيسة» 
(أءأدمهقن دور[ 5ناجرون)» ولا سيما فى الكنائس الكاثوليكية الرومانية. (المترجم) 


(169) كعطعكاكتممجما فلس ععطعدتهماوءطا كاه الإأساء5 سعونانء1] عوك بوصترط عوط بععووشاطء5 .نا 
5 11 .مم ,(1977 ,معلوطوع ]ل8ا) «عراماءااتسماقمد جم عامط 


(170) يستدعي هذا التصديى الذاتي الجماعي بعض المقارنة مع الحاخامية اليهودية» فهذه 
الأخيرة تتميز بتوثيق ذاتي على تجو شبيه » كما أنها بالغة الحساسية تجاه التنوع الداخلي النائج من 


(الاحتمال المطلق لصحة جميع الادعا عاتكل ينظر: -معو4نال زه ««مترتاجوط 116 كرا 807027 رمتعولز80 .2 
152-13 .مم ,(2004 يقتطماعلقاتطط) نمم تكتعن 
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وهو واقع يعبر عن نفسه من خلال هرمية دنيوية للمعرفة ومن اختلاف 
القابليات في فهمه والقول بعدم وجود معرفة مبثوثة ومنتشرة في متناول 
الجميع على تنوعهم”27. وليس غريبًا أيضًا أن يقتصر العلماء في المسائل 
العقائدية ونقاشها على أولئك الكفوئين والمشهود لهم بأهليتهم لذلك (من 
خلال الإجازة والقبول المتبادّل)'*7"': وكان شائعًا القول إن «مَن لا شيخ 
له شيحُه الشيطان». وحتى بالنسبة إلى معرفة القرآنء يجب التأكيد» وفق 
الاصطلاحات الفقهية» أن المعرفة السليمة لنص القرآن وحفظه واستظهاره 
مهمة جماعية كفائية تقع على عاتق المسلمين كافة وليست فرض عين على 
قراء الكوفة من البقالين» وإن كانوا جديرين بالتقدير””". وثمة من اللاهوتيين 
الذين تبنوا هذا الموقف أعلام من قامة الغزالي (ت 1111م) الذي تخصص 
له كرونه بحثًا طويل الذيل» وهو الذي تحدث عن «إلجام» العامة ومنعهم من 
دخول معترك الكلام كما يُفصح عن ذلك عنوان واحد من أشهر كتبه. وليس 
مستهجنًا أن تقصر كرونهء على غرار أترابها الآخرين» هذا التحفظ على 
الفلاسفة» فيما هو يُعد حقيقة موقمًا حاسمًا مقرونًا بنظرة هرمية صارمة إلى 
المجتمع وما ينبغي له وما لا ينبغي أكثر مما هو مجرد تحفظ أو إلجام”*7". 
وقد نُظر إلى الفلاسفة» من دون وجه معتبر وإنما توافمًا مع جداليات القرون 
الوسطى في معاداتها الآراء الفلسفية» على أنهم «ليسوا ثقة» أو أن 
إسلامهم يشوبه النقصء وأنهم «في الإسلام» منبوذون ومطرودونء أو في 
الأقل مهمشونء وبناء عليه فإنهم خطر على الجماعة المزعوم انغلاقها 

(71) كثيرة هي الإحالات التي يمكن الرجوع إليهاء ينظر: فمة 44ع5» ,6 النسفءلا معسصوه .ل 


كلاماعذاء 8 زه كع «لتاءناسا3ى رصورع انآ بللء) قغواانم8 .ل .آ نمز سبهمتاعءوعام] أه أملمط واكمة 3:7 .0 :ب 1أقنء1 
!1 61 مم ,(2000 ,معلممآ) مه 'عيان) عط جذ ورمعل 


(172) عن هذه الشهادات. ينظر ١‏ «ا وا«اسبمعا زه كم نسفاعما .كعوءالم0 تزه معن 776 ,زوتف»ا 001 .0 
.]1 140 .مم ,([198 رلطععنطمتلط) يدععءطا عط وه داكا 


وسيوفر هذا الكتاب للقارئ تقديرًا جيدًا للعملية التربوية ككل ولآلياتها وهيكلياتها وتعقيداتها. 

(173) جلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطيء الاتقان في علوم القرآن (القاهرة» 
59 [1368ه])ءج [ءص 101. 

(174) .7 م.م رداك[ أمنونوعلة ,عومت 


وتماسكها واستيفاؤها جميع الأغراض والغايات””*”'©. وبشكل عامء فإن 
معالجة كرونه المسألة المركزية عن الهرمية في الفكر السياسي الإسلامي 79 
غير شافية ويشوبها الكثير من الرتق والترقيع 


بناء عليه» وحتى بناء على افتراضات 0 هذه الجماعة 
المفترضة التي لا يرأسها أحد ستصبح على نحو حاسم جماعة مرؤوسة لمؤسسة 
كهنوتية» وبذلك تصبح ذات رأس أعلى بطريقة استبدادية أو في الأقل أبوية عوضًا 
عن أن تكون شعبوية. ويمكن أن نضيف إلى ذلك أنه لا يمكن التفكير فى هذه 
المؤسسة الكهنوتية» على اختلاف أزمنتها وأمكنتهاء من دون الدولة بما في ذلك 
التوترات الناشئة في العلاقة بالحكومات أو التناقض معها أو في الالتباسات التي 
نجدها فى سيّر أولئك الذين انتموا إليها. ولن يكون مجديًا وصف الحالة ببساطة 
كأن الخلفاء كانوا «أدوات القتال» بأيدي «العلماء»””7©. 


غير أن هذه المعابير الزمنية قابلة للتتجاؤذ عتدما تطلق السانات العامة 
والخاصة؛ ولا يخفف التحديد الكرونولوجي ولا يلين ولا يعدل الفارق البسيط 
فى موققك كرون الإنسظ بإقراط ولا فى سانشائها التعدنى وغ و ديد شك 
وجداق الاائر كوا سرذي أر معليل 'لهاوإذا كات امعازاك كزوه صيقست 
فإن الواعظ والمؤرخ واللاهوتي الكبير ابن الجوزي (ت 1200م) ما كان له 
أن يؤلف شرعته الشهيرة المناهضة للوعاظ الشعبويين والعلماء المستقلين» 
وما كان ليتدخل إلى جانب راعيه الخليفة المستضيء (حكم بين عامي 1170 
و1180م) لضبط التعليم الديني غير المّجاز*7"©. لقد أسهب ابن الجوزي. 


(175) تعكس هذه النظرة حكمًا مسبقًا هشّا يجري تكراره فى دراسات الفلسفة العربية الوسيطة. 
وللاطلاع على تصحيح منهجي لهذا الحكمء ينظر: 116 .عابت عأطهج4 ,اطوننه78 07664 ,كان 0 .2آ 
ا لقص مملهم ا بوءاءه50 فتعوططم" براجدع جره لموطوو8 ص اع عوابا ««مزاواعصه 1 عتطورطف-مءعو 0 
عط ها لإووكط همف الإلنامع) طاعنامع1 عط مز لإطمموماتطط عتطوعم 2ه نزلية5 عغط1» ,كفانات .1 (1998 
1 .0ه ,29 .آهب ,سناءااي8 .كعءتليا5 اعمط عالقلا عم باعع30 ع8 ««لإطممكمائطط عتطوعق 1ه لإطموععه مدال 

.5-5 .هم ,(2002) 

(176) :17 334 .مم ,تجهاكا أومونفاعاط رعوه:© 

٠0 ع‎ 2)177( 

(178) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي. كتاب القصاص والمذكرين. تحقيق م. س. 
شوارتز (بيروتء [د.ت.]). 


الفقيه السنى البغدادي المثالى فى زمانه والحنبلى المذهب أيضًاء فى الحديث 
عن النور المقدس المشع من وجه الخليفة [المستضيء] (المعبر عنه في لقبه 
الملكى الذي يستقى فيه النور من الله)7©» وألف كتابًا أيضًا عن مآثر أحمد بن 
حل وسائف وهر العتكمية المتترمن انها كيد اسار الشباواتى والعهوين 
بين العلماء**'2. ومن الواضح أن العلماء المسلمين عن ا ا عن شاي 
المسلمين؛ فإن مقصودهم ربما لا يتعدى ما كان في نية القساوسة والرهبان 
والأساقفة والباباوات والملوك المسيحيين حين تحدثوا عن الأخوة في المسيح. 

يُعد البحث في الوعظ غير المجاز رأس جبل الجليد فحسب لمساحة 
لم يجر استكشافها من التاريخ الاجتماعي الديني في الحقبة الإسلامية 
الكلاسيكية والعصور الإسلامية الوسطى. وثمة مساحة أخرى غير مكتشفة 
ذات صلة وثيقة وخاصة بتلك وهي درجات الالتزام بالشعائر الدينية والسلوك 
الشخصي وأنماطه وترتيباته السياسية والدينية. وثمة افتراض شائع يتضح 
تأكيده باستمرار في الكتب التي نناقشها وهو أن المسلمين كانوا دائمًا مشغولين 
بمسألة التقوى. 1 ا الاجتماعية التي نجدها في الأعمال الفقهية 
وغيرها من الكتابات التي ألفها العلماء إلى إظهار المجتمع» بشكل منظوري 
لا وصفيء كأنه ديني على نحو صارم وحصري تضبطه الشريعة» ما يجعل «ثقل 
الالتزامات الاجتماعية التي كان على المسلمين في القرون الوسطى حملها 
لأجل الضالخ العام والأمادك المشتركة/ بين الجميع تفوق بكثير ما يمكن العقل 
الغربى الحديث أن يستوعبه أو أن يفكر فيه»'*'. لكن هذا تمثيل ذاتى تبريري 
ار ١‏ 


528 ا الجوهرية اليوم الغي تعتبرها 


(179) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزيء المصباح المضيء في خلافة المستضيى. 
تحقيق ناجية عبد الله إبراهيم» 2 ج (بغداد. 1977-1976). 

(180) أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي. مناقب الإمام أحمد بن حنبل (بيروت» 
223). 

2181 4 .م ,ترهاكا أوبع اوعلط ,عموت 


كرونه ربما في عداد «قرائها الغربيين»» فإنه لم يُستدل على هذه النقطة بالإحالة 
إلى التاريخ الاجتماعي. ويبدو أنها مجرد افتراض مسبق وقبلي: أي دراسة 
لخلاصات الرسائل والأجوبة الفقهية القروسطية (الفتاوى)» أو التاريخ الوسيط 
المعاصرء وكتب التفتيش التجاري (الحسبة). وأي محاولة للنظر في الكفاءة 
الفعلية والغنى ل ع الفقهية المركزية الرندة خلال 
عصر يصعب فيه الاتصال ويفتقر فيه إلى القدرة على الضبط المركزيء وتتعقد 
قد الحدتاك رين الأغررف المتدللة والضوايظ الموكعودة تن اللكني؛ أ من 
شبيه سينتّه القارئ إلى واقع أنه لا يمكن الأشياء من الناحية التصورية أن تكون 
عاويعا امي ومن نافلة القول التيقظ إلى أن التاريخ الاجتماعي لديانة ما بالغ 


2182( 


التعقيد وين ينبغي الاقتراب منه بعناية وحرص 


إذا كان على المرء مجاراة كرونه في مقاربتها الفكر السياسي الإسلامي. 
وق 'مشهها عي القافلة واف يححط معها :أن قنع الجواعة الع ل رامن 
لهاء والتي تتشكل على هذا الأساس تحتاج بالضرورة إلى إرشاد وتو جيواة18ي 

وإذا كان سائس هذه القافلة هو «العالم»؛ فإن المرء سيجد على نحو مفارق 
أن وسيلة فرض النظام الوحيدة المتاحة أمامه هي مفهوم عن سيادة جماعية 
للقانون تكون مبثوثة بين الجميع لا امتياز فيها لأحد. وباتباع ضمني لأنموذج 
يهودي قديم في التنظير القانوني انتشر مخلفًا نتائج : تحليلية وبحثية معتلة ابتداءً 
من المفاهيم المبكرة والمؤثرة 0 نجدها عند شلايرماخر (معطع فص تعلاط 5) 
وفلهاوزن”*؟'' (معوبوطااء/ةا) والتي تعمّم عادة على الإسلام بردة فعل ظاهرة في 


(182) إلى جانب أعمال الحسبة وجمع الأجوبة الفقهية (الفتاوى - لعل أبرزها المجموعة 
الأندلسية والشمال أفريقية للونشريسي (ت 1508م) - التي يقوم عليها كتاب الباحث باور 08©0م) 
الذي سنشير إليه لاحمًا)» يمكن الشروع بالأعمال القروسطية التي ألفها قضاة أخذوا على عاتقهم القيام 
بوظيفة العلماء بأنفسهمء من قبيل: تاج الدين أبو النصر عبد الوهاب بن علي السبكيء معيد النعم ومبيد 
النقم. تحقيق د. و. ميرمان (لندنء 1908)؛ إضافة إلى الأعمال التي تناقش الممارسات اليومية 
باصطلاحات الفقه؛ من قبيل كتاب: ابن الحاج الفاسيء المدخل, 4 ج (القاهرةء [د. ت.]). 

(2)183 بع ,تصماكا أمموتوعا! بعوه © 


(184) ينظر تعليقات: © 22ؤلامعا5 .0 :مذ «رمموء8 عممتك لمعتاطز8 عط سملط» بمقصمفكك .8 .5 
43 .مم ,(2003 بمعلاع.آ) لج«مبق8 مجه ءاة8 786 جء مم8 ,(.كلء) عععءطاع عامط .لا - 
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الأغلب» فإن هذا النظام القائم على سيادة القانون فوق الجميع» والذي يحال 
إليه أحيانًا في الكتابات بوصفه سلوكًا على الصراط المستقيم وتصويبًا للخطأء 
يُسمى عمومًا الشريعة» وهي التي لا يمثل العلماءء» استنادًا إلى هذا المفهوم. 
محركيها ومفعليها بقدر ما يمثلون وسائل نقلٍ لانضباطها الذاتي ذي الميزات 
الشعبية والسلطوية المطلقة. وبالنظر إلى هذا التبسيط المنسوب إلى مرحلة «ما 
بعد القبَلية الإسلامية»» لا يسع هذه الشريعة «التامة في الماضي» إلا أن تكون 
«دستورًا» مدنا وشاملًا ومستوفيًا جميع الأغراض والموضوعات”*؟" لا بد من 
التقيد به بحكم طبيعة الأشياء وما هي عليه. 


تعي كرونه تمامًا الاختلافات الموجودة بين المواقف الإسلامية السنية 
حيال التيار الحديثي الحرفي في علم الكلام2*2, ورفض أغلب اللاهوتيين 
الإسلاميين له. ولعل الجمهرة الأكبر لعلماء الكلام في الإسلام ترفضه أيضًا. 
لكن من المؤسف أن هذا الوعى لا يظهر أنه أرخى بظلاله على التعقيد الداخلى 
والتنوع اللذين يتحلى بهما الفقه الإسلامي في حد ذاته. أو حتى على العلاقة 
التماسية - لتمييزها من العلاقات المباشرة - بين علم الكلام (اللاهوت) 
والفقه؛ من الناحية الموضوعاتية والاجتماعية لا يمكن أحدهما أن يُخْتَرَل 
ليصير الثانى. ويبقى هذا الوعى لوجود التعقيدات غير فاعل للأسف فى 
البرهان الكلي الذي تقدمه الكاتبة؛ فهي تفضل أن تفترض أن كل ما يُحتاج 
إليه من الدين هو المعرفة الضئيلة التي ينطوي عليها إيمان العجائز. أي ذلك 
النوع من التدين الخاص بالناس الطزيية من أهل القرى المُعتَرينء أو ما يُعرف 
في الكتابات الأوروبية في العصور القديمة والوسطى بالمغفلين والحمقى 


والعوام'”5 (اه141 ,165ه:4)» وهذه وجهة نظر عقيدة ديئية تبناها أحيانًا بعض 


0 قليلًا ما يُلحظ في هذا الصدد أن في حين تفترض الحاخامية اليهودية أن أحكام التلمود الشرعية 
تشكل جزءًا من الشريعة الموحى بهاء فإن هذا لا ينطبق على الأعمال الفقهية الإسلامية. 
28١ 2)185(‏ .مم ,مادا أمبونوعءل1 ,عدمءن 
(186) .9 .م ,.لوتط1 
(187) وجهات النظر تلك كلية الحضور وقابلة للمقارنة. ينظر: إه 5«هنامعنام»”! 782 بكاءها5 .8 - 
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اللاهوتيين المسلمين التواقين إلى السلام والتناغم في لحظات اليأس من احتدام 
التوتر والمشاحنات والنقاشات الكلامية» تمامًا كما مال بعض آباء الكنيسة إلى 
تفضيل نزعة لاهوتية سلبية”**' (عفئةطم0م) وتأكيد الممارسات التعبدية فى وجه 
الخلافات الجدالية المقيمة**©. في الواقع. فإن بعض اللاهوتيين والقضاةء 
كأستاذ الغزالي المعروف بالجويني (ت 1085م) والذي يرد ذكره كثيرًا في 
كتاب كرونهء أو ابن بابويه (ت 991م) الشيعي قبل قرن من ذلك الزمن» قد 
كتب فعلا كراسات فى العبادات والعقائد الأساسية لإرشاد المتسائلين إلى 
الصواب في ظروف غاب عنها التحكم المركزي ولم يكن ثمة نظام قضائي 
فاعل ملازم له. إلا أن أعمالا كهذه تفترض بذاتها أن عامة الشعب غير قادرة 
بنفسها على ضبط حركتها ذاتيًا أو على تصحيح مسار إيمانهاء حتى أننا نجد 
بعض النقاشات الفقهية في شأن شرعية إقامة صلاة الجمعة من دون الحصول 
على إجازة بذلك من الخليفة2”9. 


إن أخذ هذه الأمور في الاعتبار بالغ الأهمية في تقويم الافتراضين التوأمّين 
حول التجانس الداخلي والانغلاق الذاتي اللذين يؤسسان لمفهوم كرونه عن 
الشريعة وهو ما سنتفحصه فى الصفحات التالية. فبناءً على هذه الافتراضات» 
مُجرت مسائل مركزية في الفكر السياسي الإسلامي بصورة مقتضبة. وإحدى 
هذه القضايا هي السؤال عن الأنظمة التي لا توافق الشريعة وإنما التي توفر 
“ممم المصالح الإنسانية الابسياف: وعن عدم وجود آفاق خلاصية. 
وذلك وفمًا لما كان يراه المسلمون الذين نظروا إلى السياسة. وهو موضوع 
يختزن مادة دسمة عن نظريات النظام السياسي. ونتكلم هنا على غياب ما 


ح كعتسستادعن) ‏ [الاءس1 ههه طاسعبعاط 86 17 «وقاواءجصرهءاء[ إت كاعلمالا 7ه عومنتعدما س«عتعلل| بمععائنا 
.28-30 مم ,(1983 ,ممعععواءص) 


(188) المقصود بالمنحى اللاهوتى السلبى (زهداهء15 ءنلةطودمة) (وتُعرف أيضًا باللاهوت 
السلبى (لإهماه»12 06)ده0/6)) هو تناول الذات الإلهية بالسلب» أي نفى كل ما لا يمكن أن شيك إلى 
اللهء وذلك عوضًا عن محاولة إثبات أي صفات أو أفعال له. (المترجم) 

(189) همه بإعاعامعظ) وتيوامف «عءاما جز «ءع 070 أمأع50 وجرت «وسوط ,«مناوانتوكلط عتإطبرظ يهنا .ع 

551 ,1 153 .مم ,(1994 روعاععدة 5م.آ 


(190) ,تعقعططك ,تكطلة52 تأمعصص ب00 أن بممعط] عتأوسول عط ممه ععبرومط موقل »2106© .لل 
35-47 .مم ,(1986) 50.1 ,ااا .ل0؟ ,كءلفلياك جم ءتطزا وده أوادءة«0) زو أموطعد3 عط ره مقاءلال:8 «رتلعروسةلا 


2359 


يُمكن بمعقولية وصفه بتصور عن قانون طبيعي تخضع له جميع المجتمعات 
الإنسانية التي لم تُبارَك بشريعة إلهية. إلا أن مفهومًا كهذا عن ظرف إنساني ذي 
شريعة فطرية الانضباط بعيدة من الوحي (براءة أصلية» فطرة)» وهي شريعة غير 
واضحة المحتوى والعناوين وإنما تُطبق بوصفها مفهومًا أساسيّاء وتتوافق مع 
منزلة الإلهي في التاريخ» هذا المفهوم كان موجودًا بوضوح. ويمكن القول 
بأنه كان خارج حدود الخطابات الفقهية القانونية””©. إن هذه المسألة تحمل 
بعض التقاليد المقارنة مع القانون الطبيعي الرواقي (وإلى حد ما مع النسخ 
غير الرسمية للعهد القديم والمراجع التلمودية المتأخرة للشريعة غير المدونة) 
في ما يخص ضبط المجتمعات الإنسانية قبل نزول الوحيء ولعل أشهرها ما 
تعبر عنه إحالة القديس بولس*” إلى الحقبة السابقة للشرع («ععء عامة) عندما 
كان نوع من الشريعة الطبيعية المألوفة لجميع البشر منقوشًا في الحكم الأخلاقي 
المستند إلى مبدأ كلي”**' (ونهء4اءمررة). وفي الواقع» طورت هذه الفكرة نقاشات 
عدة تطاول النظرية العامة لأهداف الشرع والقانون» وتحديدًا في الأعمال الفقهية 
عن أصول الفقه بما في ذلك المجموعة المتكاملة للغزالي المستصفىء وتعليقات 
ابن رشد (ت 1198م) على كتاب الجمهورية لأفلاطون. وعلى كتاب فن 
الخطابة لأرسطوء كتاب الموافقات للشاطبي (ت 1388م). ونجد ذلك بصورة 
ضمنية في النقاشات الكلية الحضور عن السياسة العقلية بوصفها مختلفة جزمًا 
وفي آن 3 كل من السياسة الدينية والسياسة الاستبدادية كما نجدهما عند ابن 


(191) خصوصًا مع الشاطبي في: الشاطبي, الموافقات في أصول الأحكام؛ تحقيق محمد منير 
(القاهرة» 1922 13411 ه]). ج 2. ص 225 وما بعدها؛ ج 3 ص 07 ويُقارن الغزالي» المستصفى» 
2 ادص 17248:563. 

وللقراءة عن موقع العامل الإلهي ومنزلته ف التاريخ» ينظر: 000 5ه عمتصصنت عط1» ,ملدء8 .0 .5 

179-191 .مم ,(1948) 45 ,ددعل( ره بصماكاط زه أهعلامل «بوهقلممرمممءءةم عوتازط لمة 

(192) الرسالة إلى أهل رومية (2: 15-12). 


(193) ينظر على وجه الخصوصض: .لء *8 ,كا ممات12 «عبواة كعك ءنهمام72:6 ,ممقمطانه .2 

ععل بعججمط .واملناعاء سوط ءنء(استااهد 70لا 1«لأصكااء 8 ,لأعاكمعطلميظ .م :218-219 .مم ,(1980 معوماطنال) 
]20 ,129-130 ,78-79 .مم ,(1965 ,اعاصسا/آ) كع لأواءل/تالط كعك «ععامء0 داطء اع كه 2) «دذ ع1 77«اعع اكوا« وس رعو 0 
واناوتلمقاعمعن|ا «عطعكتطاء «عوهالصس0 سروالة جع كتنج وجوااداط +« «اعفمولط كوك «وطلا ,تعصدطعوره .14 :27 
.4 ,16-17 .مم ,(1998 المأكعدصةط©طا) 


أنا ممتن للدكتور ماثياس ريدل (641:* 5دذ8)5) لتوجيهه إياي إلى هذه المراجع. 
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خلدون. وعندما تأتى كرونه على ذكر هذه المسائل» يكون ذلك فى الملاحق 
والووزتشر ولا يكون. لوا أثر بالغ .كن ابا مؤققها: كما 'رأينا سايكا مما 
يؤسف له على وجه الخصوص أن كرونه» وفي إطلاقها الأحكام المتعلقة بهذه 
المسألة» تستبعد التحسينات المنهجية لمفاهيم القانون الطبيعي التي تدخل في 
الصالح الإنساني العام وفي أصل القانون التأسيسي أو العلة الفقهية (ونعء! وننه) 
التي يُبنى عليها التشريع عمومّاء وأن العلاقات التي تقوم بين الألوهية والنظام 
القانونى والمعبر عنها بالمقاصد أو النظرية العامة للعلة الفقهية الأكثر تطورًا 
ريما مع الغزالي والأكثر منهجية مع الشاطبي (الذي لا نجد له ذكرًا في الكتاب 
مع أنه ينتمي إلى حقبة تقع مباشرة بعد النقطة التي تقف عندها كرونه). 


من خلال تضخيم دعوى النفور التي تنسبها إلى المسلمين من كل 
ما هو من خارج الشريعة وكل ما هو «غير إسلامي»» تلوذ كرونه للأسف 
ببرهان خطابي عن انطواء المسلمين على أنفسهم بصورة هاجسية - من 
غير استحقاق - في الأعم الأغلبء. وتعيد تأكيد قضية يدعيها بعض الكتاب 
المحدثين مفادها أن «المسلمين» كانوا غير آبهين بالأراضي غير الإسلامية 
ولم يتنبهوا إلى أن الصين مثلا كانت تضم مجتمعًا بالغ التعقيد. وتتم صوغ 
افتراضات كهذه بصرف النظر عن واقع أن الكتابات العربية القروسطية عن 
الصين زاخرة بالإعجاب والتقدير بالمواهب المختلفة لأهلهاء والأبرز فى 
ذلك ربما تقديرها قيم العدالة وفاعلية إدارة الدولة فيهاء إلى الحد الذي يتم 
فيه تصوير الصين على أنها أنموذج لمجتمع طوباوي مثالي*". لكن الأهم 
من ذلك كله هو أن الفلسفة العربية» إذا ما أعيد صوغها بكفاءة والإحالة إليها 
في المواضع المناسبة. لا تزال بعيدة بوصفها غير إسلامية بما يكفي !2*2 


(2194 .268 .م ,هادا أمبعنوء80 ,عممكت) 


(2195 2 .لوهلا ,(.1) 1967 رؤاعةط) تنه ##األاكلات 710706 نآل ءأمنباط ءأطجرموممع ما ,أعسوتكة .هم 
7-8 .مم ,(1992) 134 .1و؟ا بإمرعوعرط وه بكوم «روع لاط طهرة ذأ كمدائقطية8» اأعجع ةف - اذم عتعهُ رذ .مدلاء 


وتلحظ بعض الأعمال العامة عن تاريخ الإثنولوجيات عكس ما يتم افتراضه من عدم اكتراث بالآخرء 
ينظر : هاا ع4 6016م ماع ومط ,عاومؤفضفع عنعوواوسطاظ :كصقل «رعناواعه[أمصطع عؤدوعم ذا عل عئأمض5 11ل ععكزمم .ل 
.8-9 .مم ,(1968 ,ؤانوط) 761)117 ع0واؤام 


(2196 لقراءة وجهة نظر تصحيحية» ينظر: علي عباس مراد. دولة الشريعة. قراءة في جدلية الدين 
والسياسة عند ابن سينا (بيروت» 9). 


وذلاك على الرسي تن أن كرو بعر بشفقة كدر لأن من الضروري أن تنأى 
بنفسها عن تأويلات ليو شتراوس وتلامذته””". ويخدم هذا الإبعادٌ الإضاءة 
على القسمة بين ما (يمكن الركون إلى موثوقيته» الإسلامية ونقيضه. وبنحو من 
الأنحاء» يبدو أبو نصر الفارابي (ت 950م) مستبعدًا من إطار الفكر السياسي 
الإسلامي بسبب تعلمه الفلسفة على النصارى الذين» على خلاف المعروف 
عنهم وعن هذا الفيلسوف العظيم» نُظر إليهم على أنهم «عملوا على هامش 
المجتمع»*”22. إلا أن الفارابي يُعتبر بحق ناشطا في حقول الموضوعات المهمة 
التي تقع في خانة النظريات الهيلينستية حول المَلَكية!299. ولكن. لا نجد أي 
تقدير لأهمية هذا الموضوع المركزيء كما أشرنا إلى ذلك مرارّاء بالنسبة إلى 
الفكر السياسي الإسلامي المتأثر بالفلسفة وغيره» ولا نعثر على خلاصات 
متاح ووضاذ قات مقا تابن م از 


ويُدّعى أن هذه المسائل وغيرها غريبة عن الشريعة» وبالتالي فلا حظ لها 
في الفكر السياسي الإسلامي غير النزر اليسير. وبحسب الكتب التي ندرسهاء 
فإنه يتحتم معاملتها انطلاقًا من وظائف الشريعة البسيطة المتمثلة في تضمين 
المسائل في المجتمع الذي لا رأس له أو في إخراجها منه. كما أنه» بالنيابة 
عن المفكرين الإسلاميين القروسطيين» يجب على تلك المسائل أن تُقبل أو 
تُرقَض بالنظر إلى علاقاتها بالشريعة المزعوم أنها تحظى بمكانة «المنظومة 
الأخلاقية»2”'7 التي تحدد «المنزلة الأخلاقية للأفعال في عين الله0*”©. وبعيدًا 
من واقع أن الله ليس من شأنه أن يكون أخلاقي التزعة بل متطلبًا ومتقلبًا ولو 
كان 6ك ة وهنا وعادلا ومراقيًا لأفعال البشرء تإنهمن الصرووي الإشارة هنا 
إلى أن الافتراض المسبق بأن الشريعة ة تمثل مُدَونة أخلاقية لهو مفهوم خاطئ 


(2)197 37 عأ0ه لمة ,174-175 .مم ,اماعط أوبواوعلز رعهمى 
(198) .188 .م ,.لتط1 
(199) :8 193 .مم .1610 
(2200 .«تأدكةم مد 7 190 .مم بمنطعع سا س«فاعيطم ,عوج ف -ام 
)2201 286-287 .وم ,اسواعا أو نوعاط ,عومن) 
(202) .9 .م .نط1 
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الأعمال التي نتفحصها. 


الرئيس للنظام الصالح أو علامة أيديولوجية» كما في حالة القانون الإغريقي 
(05مرمم) أو مفهوم «دهرم) الهندوسي» ولم يذهب أي من الكتاب الذين نناقش 
أعمالهم أبعدٌ من الاستخدام الأيديولوجي للمصطلح الذي وجدوه في المصادر 
القروسطية وفى النزعة التقليدية المعاصرة والمحدثة لينظرَ فى الاستخدامات 
الدقيقة والمعاني المحتملة التي يحملها. ويجب تفادي الاستخدام الاصطلاحي 
للشريعة فى النقاشات التاريخية المحسوسة» حيث يجب الالتفات مباشرة إلى 
التعبيرات التليوية عنها: تحديدًا فى الفقه الإسلامى الذي لا يعتبر بدوره 
قانونًا مدونًا. فهذا اللأخير مجموعة ف الأحداث السابقة - بعضها متعارض 
لكنها بمجملها نافذة بفعل مبدأ الإجماع - وبوتقة من العمليات الهرمنوطيقية 
التى تسعى إلى تأويل الحدث نفسه والنصوص التأسيسية ذات الصلة. ومن 
الواضح أن المقصود من نسبة ميزة القانون المدون إلى هذه المجموعة ليس 
وصفها أو الإخبار عنهاء بل ثمة هدف خطابي يرمي إلى اقتراح نوع من أنواع 
الانضباط والصرامة والجمود اللاوي» وهي مميزات مفارقة من الناحية الزمنية 
ولا تتوافق مع الحقيقة التاريخية. 

أما بالنسبة إلى المسألة الأخلاقية» فإن موقف كرونه الذي ندرسه. والذي 
يتقاطع مع كثير من الأبحاث في مجال الدراسات الإسلامية إنما خارج دائرة 
رجال الدين المسلمينء والذي يدعمه القليل فحسب من الوثائق ومن المصادر 
الكلاسيكية»ء إن هذا الموقف يميل إلى التواري خلف المشكلة المطروحة 
من خلال توجيه الاهتمام إلى العلاقة القائمة بين الأخلاق والقانون في أي 


علاقتهماء فضلًا عن ملاحظة التوافق بينهما. فضلًا عن ذلك يبدو أن الإصرار 
على أن الشريعة تمثل قانوئًا أخلاقيًا أصبح موضوعًا يُستخدم للدلالة - ولكن 
ليس لغرض الوصف أو التوضيح - إلى الأنموذج الجماعاتي الرافض وجود 
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رأس أعلى الهرم والذي تتبناه «المجتمعات الإسلامية»» وهذه قافلة تحضر 
بضورة دائمة فى أكل مان ومكان» ويفوحبها ضور المنازسة الاجتفاعية 
على أنها مطابقة للقانون؛ وبناءً عليها يُفترض أن هذا الأخير ينبع من الممارسة 
الاجتماعية «الإسلامية» المتسقة. وينشأ الاثنان بذلك من الدين الذي يعبر عن 
ملخص كلي للحياة الاجتماعية والذي يصمم تركيبة المجتمع بطريقة جمعية 
لا أكثر ولا أقل. إن الأنماط الاجتماعية والمؤسساتية للأحكام والمؤسسات 
الفقهية» ومداها الجغرافي والاجتماعيء وعلاقتها بالعرف وبديوان المظالم 
الذي ترأسه السلطات السياسية مباشرة» والمسائل ذات الصلة ولا سيما الروابط 
السياسية والمؤسساتية والأيديولوجية بين النظام القانوني والدولة والعلاقات 
الضمنية المعقدة بين القانون والدين والأخلاق؛ هذه كلها تحتاج إلى أن تُدرس 
بمعايبر تاريخية عوضًا عن النظر إلى النماذج العليا المتجاوزة الأنماط المثالية» 
وأن تُدرّس تاريخيًا عوضًا عن تلمس آثارها انطلاقًا من بيانات أيديولوجية 
يمكن أن تعطي انطباعًا بوجود نظام طوباوي مثالي*0©. 

بدلا من أن تكون قانونًا أخلاقيًا مدونًا أو مجموعة من الأحكام الأخلاقية 
تُعد الشريعة كما يُعبر عنها بشكل ملموس في الفقه ذخيرةً تقنية للقانون» على 
الرغم من أن هذا قضى لها في كثير من الأحيان في تاريخ القرون الوسطى 
الإسلامية وتواريخ أخرى أيضّاء بقوة أخلاقية واجتماعية لا بد من إجراء 
مسح لآلياتها وتأثيراتها من الناحية التاريخية عوضًا عن الأخذ بها بوصفها 
افتراضات مسبقة وقَئلية. وبحسب الفقه الإسلامي؛ لا يمكن تلمس الألفاظ 
والمعاني بشكل كلي من المعجمء فكلاهما يمكن أن يكون لغويًا - معجميّاء 
توافقيًا اصطلاحيًا أو تقنيًا - فمَهيًا2222. لقد هدفت الأعمال الفقهية الإسلامية 
المفتوحة غالبًا على نقاشات موسعة فى الطبيعة الاصطلاحية للمفردات إلى 
تفادي استخدام اللفظ المستعمل في لفقي بالطريقة العقلانية للمنطق القويم. 


(203) ينظر: ع8 لاهن )) 1300-1500 ,اامطعمائا ع8ا جا ماين 0ه بواعنء50 ها رورع سوط .5 .دا 
.(2002 


(204) على سبيل المثال: أبو عبد الله محمد بن محمد الخوارزمي السكاكيء مفاتيح العلوم 
(القاهرة؛ 1937): ص 170 ؛ الغزالي؛ المستصفىء ج 1. ص 322 وما بعدها. 
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ويبدو ممكنًا القول إن سببًا من الأسباب التي عوّمت المناهج البحثية عن النظر 
إلى الفارق بين القانون والنزعة الأخلاقية بصورة سليمة والاستعاضة عن ذلك 
بالقول بتماهيهما كان فقدان الخبرة التقنية والجَلّد لقراءة الرسائل الفقهية وتتبع 
طريقتها؛ من اللافت ألا يُحال في الأغلب إلى أي من التطورات الجوهرية 
التي لحقت المناهج البحثية المعقودة حول الفقه الإسلامي الكلاسيكي خلال 
العقدّين الماضيّينء والتي لا تظهر مصاديقها في الواقع المعيشء, حتى لكأن ثمة 
إنكارًا تامًا لها. 


بنظر الفقه عمومًّاء بما في ذلك الفقه الإسلامي, يُمكن الحكم على الأفعال 
بأنها مشروعة وإن كانت في ذاتها غير أخلاقية» وتتركز مهمة القانونيين ومحترفي 
الحيل الخارجية على تحويل القاعدة الضابطة للأحكام كلها (تمقصهده 3ممدم) 
التي نُستقى من الاصطلاحات القانونية الفقهية بصرامة إلى قانون مبرم مرعي 
الإجراء (200314 0003) يتوسط بين التمسك الشديد بالشريعة والممارسة الفقهية 
العملية. إن وسائل الحيل الشرعية المتبعة في المسائل المتعلقة بتحريم الربا 
على سبيل المثال» كانت شرعية بامتيازء ومسألة الطلاق التي يمكن أن تكون 
ظالمة ولاأخلاقية» والتي يصفها الفقهاء عمومًا بأنها أمر مكروه كانت شرعية 
هي الأخرى. لقد تمتع الفقهاء المسلمون في العصور الوسطىء حالهم كحال 
القانونيين كافة» بأعلى درجات الوعي إزاء الفارق بين التشريع والأخلاق!202. 
وبوصفهم قانونيين وبارعين في الحيل القانونية» لم يخلط رجال الدين المسلمون 
التزام الشرع بالاستقامة. وعملوا على المسألتين على نحو تمييزي» لا من خلال 
تعميمات مطلقة على طريقة الفلاسفة الأخلاقيين. 


في المقلب الآخرء نوقشت الأخلاق والآداب في أنواع عربية أدبية متعددة 
في القرون الوسطىء بما فيها الفلسفة والأدب الوعظي وكتب التراجم والسيّرء 


() ينظر على سبيل المثال: فصن توروكلط .عصصس4 علسبدعع ,عوتلمند علط» ,معكمهطمل .8 
264-82 .مم ,(1988) 28 ,كصمداكا دك إاءعلز[ عزط «اطععظ. معطعكتصة ]ذا ما (صسمغبط) عدسسصسلاوعظ عطءع] إجاعوععم 


أعيدت طباعتها فى : «تأعيالط ءطا من عمجملا امعنطاظ هجه أموعا :سما لمعه مذ بوتعع 00017 ,معكمقطمل .8 
ع ععنططعل سرصواكا مع أتميك بلك كتمعصعفمم؟ كعا أء ووتوناء: هله ,متقطعط علكقطك :(1999 بمعلاعآ) زوع 
19 .مم ,(1973) 18 ,الما عل أءنطممعمااطام 


وكلها مصادر أساسية للفكر السياسي. إلا أنها لم تشكل قط جزءًا من الكتابة 
الفقهية حيث معايير الحكم تقنية بدلا من أن تكون أخلاقية. لكنها تعد مكونًا 
أساسيًا لكتب نصائح الملوك حيث عولجت مسألة الأخلاق والآداب بصورة 
لا هي فقهية متزمتة ولا هي وعظية خطابية» وإنما عملية» وفي بعض الأحيان 
بنفس فلسفي يشكل مكونًا من مكونات فن السياسية والتدبير الإنساني (20». أما 
كتب نصائح الملوك التي ألفها العلماء ء اللاحقون فاعنارت إلى التتكام بوجو 
أخذ المشورة والنصح من العلماء أنفسهم» وذكرتهم بأن الإنسان إلى زوال 
ل 0 


525 56 ووصف 5 الفبامة والانغلاق والنهائية, والطبيعة بأنها 
مسألة بسيطة تتعلق بالتقيد الأعمى» هذا كله أساس بوضوح في صورة القافلة 
«الإسلامية ما بعد القَبَلية) والجماعة المستوفية جميع جميع الأغراض والغايات. 
إن إنكار التاريخ» ومزاعم الاستقرار الاستثنائي للفقه الإسلامي على مر 
العصور”””2: يمدّان هذه الجماعة المفترضة بالتماسط والثبات المتعاليّين عن 
التاريخ» ويوفران نوعًا من الحجة للكتابات الخطابية عنها من النواحي الفقهية 
والسياسية وغيرها. ترى كرونه إلى الفكر السياسي الإسلامي كأنه غير معني 
بمسائل خاصة بالتفكير السياسي» وأنه ناشئ من اهتمام انطوائي بالضبط الذاتي 
والوفاء للجذور بعيدًا من نماذج الحكم وأمثلته. وبناء عليه» يصبح طبيعيًا 
بالنسية إليها أن تكتب عن وظائف الحكومات وواجباتها في الفكر السياسي 
الإسلامي مستخدمة حصرًا اصطلاحات موجودة في الدعاوى المقيدة لحكم 
الشخص الواحد النابعة من الشريعة أو من انعدام مثل هذه الدعاوى. 


(206) عبد اللطيف. ص 76 وما بعدهاء 186 وما يعذها و « ائه 6706 عا ,لإماعاطن5 .5 .3 
.متأوكقم ,(2002 ركتموط) أمبؤللءةم7 دمجا | عل عاأعصيكايت ع«تماكنط' !| ع0 كاعععك4 .لوز 

(207) يُكرّس هذا الادعاء من خلال الاستعارة المتعلقة ب «إغلاق باب الاجتهاد» التي تكررها 

كرونه وبلاك وغيرهما. ينظر : إه ادامل اود«منرهدصعادط «,7لءومك© لقطنازا ؛ه عندن عط ووللا» ,ودالم8 .8 لا 
الالو فى اع غالما مهن تعناو01 تناز مأمعمدمماووة» ,للسآ .ذ :3-41 .مم ,(1984) 16 ر,كءأ4يا3 اعوط ءا/ل0 ةلا 
 )2002(‏ 94 بمءتجمهاكا و#يوى «,7لقطناز0*1 عرمم 13[ عل عربنعصمعع؟ | عل صملاء11 3] ياه 
3-6 برط 


إن التقسيم المحدد الذي تنفصل فيه المهمات الحكومية إلى ما هو 
شرعي وما هو غير شرعي يعود بالكامل تقريبًا إلى كرونه نفسها. فاعتقادها 
في هذه المسألة2202) سردي بحت. ولا يندمج فيه 1 تحليل مفهومي أو 
تاريخي, ولا هي تنظر إلى مسألة قداسة النظام العام الحساسة التي يقع محلها 
في إطار السياسة الشرعية حيث تنتمي حقيقة!*”©. ولا نجد كرونه في نقاشها 
قد استخدمت الكثير من الكتيبات والأعمال الفقهية الإسلامية» ولا تناولت 
المتافشة المتهجية التى يجريها الماوردئ خوق هذه المسائل تفسنها::وييدو فطلا 
إلى حد بعيد أن كتابًا يتناول الفقه الإسلامى إلى هذا المدى لا يكاد يحيل أبدًا 
إلى الكتابات الفقهية» أو إلى المجدوعات والكراسات الشرعية أو الكتابات 
النظرية المهمة حول أصول الفقهء إذ إن جدال كرونه يستند إلى مزيج من 
الآراء المنظورية المأخوذة من مصادر متعددة ومن البيانات القصصية عن بعض 
الممارسات ججمعت عشوائيًا من الكتب التاريخية. ولا يُعطى القارئ أي قرينة 
لتفسير العلاقات القائمة بين المواضيع المبحوثة وما يمكن تجميعها أن يوحي 
به من مفاهيم عن الحكم عمومًا؛ ما خلا إذكاء الثنائيات من قبيل الشرعي/ 
اللاشرعيء الموثوق/ اللاموثوق, الإسلامي/ اللاإسلامي. 

ومن بين الوظائف الشرعية التي تناقشها كرونه ثمة مسائل من قبيل 
التصديق على استقامة الجماعة. وتطبيق الأحكامء والجهاد”'2. والأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكرء وحفظ الدين» وبعض المهمات المالية: 
باختصار هذه هي المسائل التي ترى الكاتبة فيها بعدًّا شرعيًا وفقًا لتعريفها 
للتؤينة عَلن الرضو هق أثنا الا تين اى متسر عن السب وراء إفخام التقدمات 
المالية على سبيل المثال هنا أو في المصادر الأصلية. ومسألة الأمر بالمعروف 


(208) 8 .جقط ,جماعا أونوتوعلط بعده 0 
(209) عبد اللطيف. ص 145 وما يعدها؛ 55 101 .هم ,ونطعوسعا ستاميلط ,طعمعهاه 
(210) مناقشة جيدة للموضوع تدحض الكثير من المفاهيم المتأثرة بالصور النمطية الشائعة؛ 
في: ]1 369 .وم ,هاا أعموتوعلا ,عدمت 


لخخازة فزي تزه تكد الستري» الجهاة رفن القجترة "إن الفغرة إلى الدونهة بعت قن 
مواقف العلماء المسلمين في القرنين الرابع والخامس للهجرة (بيروت» 2))202). 
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والنهى عن المنكر نادرة الذكر فى الأعمال الفقهية» ويبدو أن الأمر ميال إلى أن 
كن فوضوق في علم الكلام أو الأعمال الوعظية الخطابية. فالنقاشات حول 
هذا الموضوع تتركز في المهمات الحسية والإدارية لمؤسسة الحسبة ورئيسها 
(المحتّسب) الذي يشغل منصبًا مدنيًا مشابهًا لذاك الذي كان يتقلده المحتسب 
(26411 أو المسؤول عن الأعمال العامة) فى الإمبراطورية الرومانية (أو المحتسب 
في التنظيمات الإغريقية انام والذي كانت تعينه الدولة وله تاريخ 
طويل فى الشرق الأوسط؛ فى تدمر فى القرن الثاني على سبيل المثال» كان يُشار 
إلى صاحب هذا المنصب باللغة الآرامية الوسيطة برب سوق12» وهو نظير 
ما نجده في العربية: صاحب السوق. ويمكن عزو السبب في أن مسألة «الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر» تجد لنفسها مكانًا في نقاشات كرونه إلى نظرتها 
إل الله الجمافاية فزنت السيافة المظلقة القن ينيعيير ‏ (موحيها الاميازات 
العامة إلى الشعبء إلى الحد الذي يسمح للكاتبة أن تقول» وبقليل من التبرير 
والتوضيح. بأنه كان حريًا «أو حتى إلزاميًا على المواطن العادي أن يأخذ على 
عاتقه مهمة إجبار نفسه على التقيد بالأخلاقية العامة وقيمها»”17©. 


تزخر الأعمال التاريخية بالبيانات التى تتحدث عن العواقب الوخيمة 
التي ينقلب إليها مثل هؤلاءء ولا دليلَ على أن أحدًا منهم كان قادرًا 
على تكريس ممارسة اجتماعية مختلفة في أي مرحلة من مراحل التاريخ 
الإسلامى. ويُعزى أداء مثل هذه الأفعال بصورة نمطية إلى أشخاص قلائل 
أنكاوا حر كات وذو لا أذاك ترعة إملاحة إشافة ( على غران ابن تومرت [ت 
0م] مؤسس الدولة المُوَّحدية في شمال أفريقيا وإسبانيا). ويكمن الفارق 
في أن هؤلاء الغابرين القليلي الحظ تحركوا في الأغلب بطرائق غير مألوفة 


(10) إن معنا عت«ودمعءظ أونءم؟ عط زه أوتسلامل «رطتعقتطساا 0هة 5ممرمهدرمعة» ععاوه" .8 .8 
١28-144.‏ .مم ,(1970) 13 اصعنع0 عر 


(212) :هذ «رعممتتداعه لمعبطانت هذ لإليوك ىَ تاأكدع عوعلط عط له عمنممام© مهصمع عط1» بعوالتلة .5 
بتعلصتواء11آ) بصماعقط «وجه8 م كءتوبرك «ء01 امه بعنامط «عواممع «مج80 ,(.كلع) وننو زه كا .ةا ع منامك5 .لز 
,42-46 .هم ,(1990 


منقو لا عن : 186 زا واطعرم8آ زه دتضعااوط أمنعءمد 182 زه برلا 4 .وجبرسباوط زه علا كناهنوناء8 716 كعدنهكا .11 
.9 .م ,(2002 ,القع تانا5) لوزعوط رمرم 


(213) 30 .م ,صهاعا أعنو نوعلا رعدمىت 


أو معتادة للوعي العام في أوقات من الالاضطراب والفوضى» وهي ظروف 
استثنائية بالنظر إلى أن السيطرة الاجتماعية مورست خلالها بطريقة معروفة 
في جميع المجتمعات من العلاقات الاجتماعية والاتفاقات والشخصيات 
المثالية ورقابة أجهزة الأمن والشرطة. وفى أي حالء» تهدف الأحاديث التى 
تحض على الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر إلى ما يمكن الاصطلاح عليه 
راهنا بالمراقبة الذاتية الورعة. إلا أنها بسبب كونها موضع ممارسة أشخاص 
عمليين» فقد تم التصرف في هذه الأحاديث بالنظر إلى الصالح العام. في 
الواقع» تدعو هذه المرويات عمومًا الجمهور إلى رد المنكر» ولكن لبن 
بالضرورة باستخدام اليد أو حتى اللسانء بل بقلوبهم؛ وبعيدًا من الحاللات 
الفريدة (كالوهابية وحركة طالبان)» تحرض هذه الأحاديث على التصرف 
باعتدال بناءً على تقوائية سمحة عوضًا عن التوثب والحماسة المفرطة. ومن 
الواضح أنناء هنا وفي مواضع أخرى من هذا الكتاب وأشباهه. أمام عملية 
تصبح فيها المقطوعات النصية مؤدية إلى استنتاج تاريخ اجتماعي كلي وأنواع 
إتنولوجية شاملة. 


إلا أن هذا كله بما في ذلك الإفراط في تقديم الأمور في قالب مسرحي 
درامى» لا يفى لأغراض البحث فى العلاقة التى يمكن الواجبات الشرعية 
أن تقيمها مع السلطات العامة ان إلى ارتباطها بالمسائل الخاصة يالفكر 
السياسي. وحتى استيفاء هذا الشرطء فإن الفكر السياسي الإسلامي لا يمكن 
أن يُتَصَوّر بصورة مشروعة. ومن دون الغوص فى هذه العلاقة» فإننا ولا 
ريب لن نتوفر إلا على أفكار اعتباطية متنوعة - كما هي حال الفصل الثامن 
عشر من كتاب كرونه - حيث يُفهم «الأمان الداخلي» والأعمال الخيرية 
والمهمات المحورية للحكومة في الفكر السياسي الإسلامي» بما في ذلك 
الظزية الققونة الاساقفية عن الشلافة المطروحة حون سجهلة الهاوردق: 
ومن دون أي مبررء على أنها أعمال لا تقتضيها الشريعة» ويتم جمعها مع 
مهمات الرعاية الصحية» واستصلاح الطرقات والبنى التحتية الأخرى, 
وشؤون التربية والثقافة. تنطوي هذه الأفكار المتنوعة على معلومات معلبة 
في شأن جوانب متعددة لتلك المواضيعء. وكلها ضرورية لدراسة التاريخين 
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المؤسساتي والاجتماعي» ولفهم الرابط الخاص/ العام بين الصالح الونساني 
وخدمة المجتمع, إلا أنها لا تمت إلى الفكر السياسي بصلة. إن النظام العام 
وصالحه مكوّن أساسٌ للفكر السياسي الإسلامي» في جوانبه الفقهية وغير 
الفقهية» ولا يمكن إهماله ببساطة لمجرد الخضوع لرغبة في دراسة «أدبيات 


5. طيف الخلافة 


مع مناقشة مفاهيم السلطة المطلقة. والنزعة الطائفية التي تُنكر ضرورة وجود رأس 
أعلى للهرم الاجتماعي؛ ومظاهرها القانونية وغير القانونية المفترضة» لا بد من 
اللحاق بكرونه في دراسة ما تبقى من افتراضاتها الحاسمة. يُزعم أن الجماعة 
الملتزمة شريعة ما قد وجدت بالفعل» وبغلبة تاريخية» حتى في العواصم والمدن 
المهمة بعيدًا كل البعد من دوائر الخوارج أو الزيديين» على الرغم من أنه يُنظرء 
بصور مستغربة» إلى هاتين الفرقتّين الأخيرتّين على أنهما المستودع الأخير 
المتبقى لجماعات الشريعة تلك. وبصرف النظر عما يمكن أن يبدو مشكوكا فيه 
لها بالسة إلى" العوانل الفاعلة الى تر دتها كر وفك فى تقديرها اشام 
ُنظر إلى الدولة العباسية التي شكلت مكمن الشرعية الأسبق على أنها شارفت 
على «نهايتها الفعلية» في عام 1976861©. وحين لم تعد تلك الدولةٌ الإمبراطورية 
جماعةٌ واحدةٌ واسعة النطاق ومستوفية شروطها وأغراضها كلهاء وباتت مشكلة 
على أساس وحدات قبلية صغيرة» صار لزامًا على المسلمين أن «يتكيفوا مع عالم 
مقطع الأوصال»» لكن من دون الالتفات ولو برهة إلى ما وراء وقائع الانقسام 
السياسي, إلى فكرة إمبراطورية مسكونية جامعة جسدها العباسيون على الرغم من 
التوترات الضخمة التي شهدتها طوال أربعمئة سنة أعقبت عام 861م. 


تبدأ القصة مع «انتهاء النزعة إلى البساطة» ما إن اعتلى العباسيون سدة 


(214) .305 .م ,تصهاكا أمبو نوعاط ,عدم 
(215) .88 .م ,لتط] 


2320 


الحكو*': لقد كان هذا زمئاء بحسب كرونه وبخلاف الدلائلء ما عاد فيه 
الخلفاء يمثلون سفينة النجاة الجماعية أو يُقدمون على أنهم أحفاد سلالة 
جينيالوجية خلاصيةء وإنما كانوا مجرد أمناء على المجتمع. وصاروا بذلك 
شبه خلفاء على العكس من أسلافهم الأمويين الذين تبدو صورتهم هنا مفتقرة 
إلى الاتساق والرسوخ”1©. بذلكء. قيل إن الخلافة أصبحت منذ ذلك الوقت 
فصاعدًا «مؤسسة بديلة». وكون المؤسسة البديلة خيرًا من لا شىء. فإن حاشية 
السلطة من رجال الدين السّنةء وعلى الرغم من عدائهم الممترافن للدولة. 
عملوا على بلورة خطاب متعلق بالخلافة أشبه ببوليصة تأمين «جازمة وقاطعة 
وخالية من التعليقات الإضافية»*'. وتشتمل على أحكام وقواعد من دون 
ذكر مؤهلات ومعايير للكفاءة. «على الرغم من أن هذه المؤهلات في بعض 
الأحيان موضوعة لتقويض الأحكام والقواعد بأسرها»9!©. 


بالطبع» إن تجزئة النظرية الفقهية السنية حول الخلافة بهذه الطريقة : 
بصمة التاريخ نهائيّا ومعها ُستبدل التعليقات الإضافية المقتبسة من هنا وهناك 
في شأن نظرية الخلافة ككل: إن هذه الأخيرة جزء لا يتجزأ من مفهوم كامل 
عن القوة والنظام والسلطة» في سياق تكون فيه النظرية الفقهية تطويرًا تقيًا 
محددًا. إن هذه التعليقات الدقيقة للتاريخ الفعلي تكمن في الممارسات 
والنظريات المتعلقة بالمنصب الأعلى الذي لا يمكن بأي شكل من الإشكال 
حصره بكتب الفرق أو الملل والنحل أو اللاهوت التي تشكل المنابع الرئيسة 


(216) 2 .م ,.لتط1 

02170 .0 .م ,.لنط] 

(218) لعل الكاتب يعني هنا التعليقات الإضافية التي تتضمنها العقود التجارية» أو المنتجات 
والبضائع على سبيل المثال» وهي تلك الملاحظات التي يتم إيرادها لرفع المسؤولية القضائية والقانونية 
عن التاجر أو مجري العقد مثلًا. وغالبًا ما تكون هذه الإضافات مخالفة لما يتم توجيه المشتري إليه 
أساسًا ولا تهدف إلا إلى تفادي العقوبات وسلطات الرقابة. وغالبًا ما تكون هذه التعليقات بخط صغير 
(اداءم القصد ,كاماءم عم5) لا يلحظه المستهلك وإنما يكفي لتحجج المنتج بأنه قد نبه المشتري إلى ممخاطر 
أو مضاعفات أو آثار جانبية محتملة للبضاعة المستهلكة» من قبيل ما يُكتب على علب السجائر «التدخين 
يؤدي إلى أمراض خطيرة ومميتة». (المترجم) 

(219) 24 .م ,للط] 
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لمناقشات كرونه. إن الملاحظات الحساسة الموجودة في الرسائل الفقهية حول 
الخلافة والتي تعد بالغة الأهمية بالنسبة إلى موضوع كرونه؛ تثبت أكثر فأكثر 
بصورة لا جدال فيها أنه عوضًا عن أن تشتمل هذه الرسائل على قواعد منظورية 
ومثالية ومتطلبات تقتضيها نزعة تقوائية كيْسَةء فإنها تنطوي على خطاب فقهي 
تقني تكاد تكون علاقته بالنزعة الأخلاقية الطائفية علاقة لا تذكرء كما آنه انقدمٌ 
على نحو واسع في صورة «تعليقات دقيقة وإضافية»0. 

تتمثل الحالة الأبرز لهذا الخطاب التقنى فى الرسالة الأنموذجية البالغة 
التأثير للماوردي (ت 1054م) القاضي والفقيه ورجل السياسة ومستشار الخلافة 
ونديمها. فهو يتعامل مع الصلاحيات والوظائف المختلفة للمنصب الأسمى 
في الحكم بصورة تدمج كلا من المصادر المستقاة من الشريعة والسلطة العامة؛ 
وذلك من قبيل تأويلات النصوص الشرعية الإسلامية» والممارسات العباسية 
السابقة في مجالات الحرب والسلم مثلاء أو تفويض السلطة» والنظام العام. 
ومن الواضح بطلان الادعاء بأن الكتب الفقهية السابقة لم تتطرق إلى موضوع 
الخلافة: لم يجر عمومًا بحث هذه القضية بصورة واسعة لاقتصارها على 
مؤسسات البلاط الحاكمء والدوائر الإدارية» وأعمال التاريخ والآداب الرفيعة» 
وكتب السياسة. على أن الكثير من جوانبها كان محل اهتمام التطويرات الفقهية 
من قبيل المباحث المالية وأحكام الضرائب وفق ما عالجها أبو يوسف ات 
8 في كتاب الأموال قبل ثلاثة قرون تقريبًا من الماوردي. ولم يتم تقديم 
هذه المواضيع في الحالتّين على أنها جزء من «قانون شرعي»”*7, بل في قالب 
من الكتب الفقهية غير المعتادة: مثلت هذه الأخيرة ذخيرة مهمة حَوّت عددًا من 
النصوص. والسوابق القضائية والممارسات المرتبطة بالتعقيد الموضوعاتي الذي 
ينبس المنحق الخلاقة: وتطيع هته المجموعة فى تصيرف الحاكم تجرية وادبعة 
يستطيع من خلالها اختيار الحكم الأنسب في حالته استنادًا إلى الإضافات الدقيقة 
التي تحدد الظروف المحكوم لها وبناءً على تقديره الخاص للصالح العام. وليس 


(2220 ,7 .مقطء ,.! 99 .مم ,متنطكعصكل «تاعياط ,طعصج ف داذ 
62210 ]1 222 .هم ,جماعا أمبعتوعلط! بعده:© 


الصالح العام هنا مصلحة الجماعة «الإسلامية ما بعد القَبلية» التي لا رأس لهاء 
وإنما صالح الدولة العباسية ورعاياهاء أي الإمبراطورية الإسلامية الكونية التى 
تسعى إلى خلاص دنيوي وأخروي. 


لم يكن ما قام به الماوردي تجربة «للقانون» الذي لم يكن موجودًا بالفعل 
ولا محاولة «لحفظه)”**©» بل إن ما أنجزه في الواقع تمثل في تشييد ذخيرة 
قانونية ممنهجة تشتمل على الإجراءات الممكنة لنزع صلاحيات الخلافة» 
وذلك من أجل إبراز الجوانب القانونية للسلطة العامة بصورة شاملة وفى نطاق 
ممنهج. إن هدف كتابه الشهير الأحكام السلطانية وبنيته التأليفية (لا أنفك أذكر 
بشغف أن أغلبية النقاشات التي يسوقها الماوردي في شروحه الفقهية عن 
الخلافة تعطي انطباعًا بأن كتابه الأحكام المعروف قاد الجافة» ولا سيما في 
بعض المقاطع التي تُبنى عليها عادة جميع النقاشات حول فكره السياسي؛ لم 
يُقرأ على نحو واف إلى الآنء وأنه يندر العثور على إحالة إلى مؤلفه الفقهي أو 
تفسيره القرآني) يشبهان أي رسالة فقهية مختصة. وفي انسجام مع المميزات 
النوعية الخاصة. يعالج كل موضوع (على سبيل المثال: الضرائبء الجماعات 
غير المسلمة» إعتاق الرقاب. بيت المال» الصدقات العامة» تفويض السلطات) 
جملة: .من" الخيازات” والتاويلات :المختلفة» -وتذكن الممارسات. السابقة 
والأولويات وثعكه جملة مق القاننات القن تساك شكال اشرق من الععود أو 
المعاملات الفقهية. وأما الكيان النيا فكرة للصليقة بواصيفة راس المؤسسة 
الفقهية. لقد اتخذ الفقه الإسلامي عمومًا طابع قانون صاغه القضاة”*©. 

إضافة إلى ال كتاب الأحكام في ظروف شارف فيها وضع 
الخلافة السيئ على نهايته» وكانت فيه على مقربة من الشروع في إعادة تكوين 
نفسها بالاستفادة من تجرية تاريخية طويلة تعتمد على الممارسة العباسية 
للسلطة والترتيبات القانونية المتاحة» وذلك بعد قرنين من الاضطرابات الحادة 
ودرجات مختلفة من الإضعاف والتوهين بأساليب عسكرية وسياسية. ولم يكن 


(2)222 .23 مم ,لطا 
(223) لا نحيل هنا إلى مفهوم ماكس فيبر عن عدالة القاضى (5112دا[20ا). 
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مستغريًا قط أن تستعيد الخلافة فى ذلك الزمن التعبيرات الاحتفالية والأدبية 
عن المكاكةاإرقية والجق م ات الجوانب الخلاصية أحيانًاء التى كانت 
تتحلى بها دائمّاء وتعزز استخدامها. ولا تعطى هذه المسائل إلا أقل الاهتمام 
في الكتب التي ندرسهاء وربما لا يُبالي بها الدارسون. ويعكس هذا الأمر 
بوضوح نفورًا من استعمال الأعمال غير اللاهوتية وغير الوعظية» ويعكس أيضًا 
الجذور «غير الإسلامية» لهذه الآراء فى الشأن المدنى؛ على العكس مما نجده 
عند النخبة الكهنوتية الإسلامية؛ يمن د الكارودى عه التى كانت فى أكثر 
الأحيان متواطئة مع نقد لديو لويجا ‏ الملكة: والشيكونة الحامةة الحلولة 
والتى كانت تعد من حاشية البلاط. وفى نهاية المطاف. كان أفراد هذه الطبقة 
لرمين عن جد شيزاددروله الب طورية"الاجادية الجاسنة الي لا يمك 
تخيلها في غياب المقام السامي. ولا نجد تبريرًا للادعاء بأن مشروع الماوردي 
كان محكومًا بالفشل منذ البداية وأن «الحل» الذي اقترحه قوّضه السلا جقة*22©: 
إن التطورات التاريخية تشى بالعكسء وليس ثمة أي وجه لقبول هذا الادعاء 
سوى أنه افتراض مج دل تفايه الكتابة التأريخية المشغولة بتشويه سمعة 
هذا الطرف أو ذاك على النحو الذي ججدتنا عه انها 


لقد عاصر الماوردي الجيل الأخير من البويهيين الذين استطاعوا أن 
يتسيدوا بغداد زهاء قرن من الزمنء والحقبة الأولى من الهيمنة السلجوقية. 
وبعد فترة استهلالية قصيرة تصرف فيها بعض أمراء بني بويه كما يتصرف 
محدثو النعمة ممن لا خبرة لهم. عمل هؤلاء لاحمًا على حماية الخليفة» وفي 
الواقع بلغ بهم الأمر أحيانًا أن كانوا هم من ينصبونه في موقعه بصرف النظر عن 
رمزية هذه المسألة. ولم يكن هذا - وقد كانوا سابقًا أمراء حرب - إلا لأنهم 
«اعتادوا على إبقاء معتقداتهم الدينية قيد الكتمان وبالتالي سمحوا باستمرار 
الخلافة العباسية»”7. لقد وَُلِدوا ونشأوا فى رحاب نزعة إمبراطورية مسكونية 
جامعة يجسدها منصب الخلافة الذي تستقر فيه الشرعية» والذي من دونه لا 


(22224 4 .م ,جداكا أمبعتفعلط8 ,عممت 
(2)225 0 .م ,.لتط] 


يمكن تصور العالم» والذي يصبح تشيعهم المبهم غير ذي بال في سياقه. لقد 
عمل أكثرهم. وعن سابق تصور وتصميمء على دعم منصب الخلافة والترويج 
له. ذلك أن استمرار هذه الخلافة لم يكن مبنيًا بالضرورة على أساس تمكين 
الخليفة» بل على دعم النزعة الجامعة للإمبراطورية. في الواقع» إنهم دعموا 
الخلفاء «لقاء المشروعية»» وهذه بالتحديد نقطة مهمة إذا فهمنا هذه المشروعية 
على أنها إضفاء للصفة القانونية في إطار نظام قانوني منهجي. وتتوازى العلاقة 
بين الشرعية والقانونية مع العلاقة بين القانون والأخلاق كما أسلفنا. وكان 
الخليفة وقتذاك الحَكم المطلق في مسألة القانونية هذه. لقد تجذر البويهيون في 
المؤسسات الإمبراطورية» ناهيك ببلاطهم الخاصء وهذا ما ظهر في أي حال 
في الأنظمة الإدارية وغيرها من متعلقات منصب الخلافة. وبناء عليه» لم يكن 
الخلفاء «رجال دين رفيعي الدرجة» فقدوا سلطتهم الدينية كما تدعي كرونه 
بخلاف الواقء©22. 


لقد كان الأمر اشتراكًا في الشرعية الإمبراطورية الإسلامية المسكونية 
الجابعة الى انقوس عدن أساتن الخاضعة الزمرية والليجوية لكلف الحاضة 
ذات النزعة الاستعمارية. والتى سعى إليها البويهيون (والسلاجقة لاحقاء 
وحتى الغزنويون والأيوبيون البعيدؤن تسيا وآخرون كثر) تمامًا كما توجهت 
أنظار الأمراء الصرب والبلغار إلى مركز الإمبراطورية البيزنطية. ولهذاء فإن 
ادعاء كرونه وغيب وغيرهما أن هذا كله كان مجرد ارتعاد جبان ذي دافع 
شرعي قانوني بعيد كل البعد من الصواب. وتضيء فكرة إمارة الاستيلاء في 
الأغلب عند الماوردي. حيث ينتدب الخليفة الأمراء المستحوذين على السلطة 
للقيام بشؤون مختلفة هي في الأصل من مهماته وصلاحياته» على جملة من 
الاصطلاحات الفقهية التقنية التي تتماشى مع حالات وسوابق متعددة من 
الحكم العباسي. بما في ذلك منصب الوزارة» ولا يمكن اعتبار هذا عمل 
فقهاء جبناء يخدمون خلفاء غارقين في البؤس ليس لهم سوى أن يكونوا 
أبطال مسرحية هزلية. وقد قام الأساس الفقهي لهذه الفكرة على مفهوم الوكالة 


(226) 2 مم ,.للط] 


والتمثيل الفقهي المشترك مع أحكام العقود والمعاملاتء. والذي يتنوع ما 
بين تفويض بعض المهمات المحددة وتفويضات أخرى أوسع نطافًا. ويقرر 
الخليفة المدى الذي يمكن. أن يذهب ل ل فين استنادًا 
إلى الظروف (بما فيها تلك التي ينوء ضعمُه تحتها)» ولم ينتج التفويض الواسع 
للسلطة من عوامل وهن كانت تعيشها الخلافة فحسب. بل من قرارات اتخذها 
خلقاء أقوياء وفاعلون جدًا في الماضيء من قامة المأمون مثلّا خلال فترة توزير 
الفضل بن سهل. ومهما يكن الحد الذي بلغته الخلافة فى بعض محطات 
تاريخها الطويل في تمثيلها لظل مجيد ورفيع» فإن هذا الظل بقي دائمًا ظل الله 
على اللأرض. 

أما بالنسبة إلى كرونه» فإن الفترة التي تعمل عليها انتهت بهيمنة نهج 
استقوائي عنيف على الحكم جاء في صورة المَلّكية» إذ إنها تفرط في تأكيد 
«لاشرعية» السلاطينء وتبالغ» كما رأيناء وتمعن في التصوير الدرامي عند 
حديثها عن أهمية القلائل الذين تقلدوا مثل هذه المناصبء وعن بروزهم في 
التاريخ واتساق أدوارهم وتماسكها”*. بالتالي» فإنها تميل إلى وجهة النظر 
التي ترى أن المَلّكية قد أطلت برأسها على نحو غير لائق وبرزت في نهاية 
الحقية التي اقترنت باضمحلال الدين 6 وتجد في كتب نصائح 
الملوك - تؤرخ كرونه كما بلاك لنشأة هذا النوع الأدبي في حقبة متأخرة جدّاء 
وترى» بغير وجه حقء أنه جماعاتي على نحو «جانح»”**» وبذلك تقصي» من 
بين أمور أخرىء الأعمال المبكرة لابن المقفع وعبد الحميد بن يحيى الكاتب 
(ت 750م) ونصوصًا من قبيل عهد أردشير التي تعود بكاملها إلى ما قبل القرن 
الحادي عشرء ناهيك بالأعمال اللاحقة - محاولة لتقديس المَلكية» وتستنتج 
أن «الملوك كانوا بالنسبة إلى المسلمين الأوائل بمثابة مغتصبى السلطة من الله 
ماروا يال إل المسلمين الساخرين»"ومزا لتعشيديا لحغون الله 10 
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وهذه الخلاصة لا وجود لمبرر لها في التاريخ» ناهيك بالسؤال عن «المسلمين"» 
المقصودين في هذا المقام: بشكل عام؛ تم تصور الخلفاء والسلاطين على حد 
سواء وفمًا لمفاهيم المَلكية التي يرضى عنها الله. 

في الحقيقة» لم تكن ثمة «عودة» للمَلّكية الإسلامية إلى «تقاليد فارسية 
محلية» من قبيل الزرادشتية أو الأفلاطونية المحدّثة أو الغنوصية”07©. ولا 
يصح هذا القول إلا إذا افترضنا أن التقاليد الإسلامية بقيت» بعد مرور قرون 
خمسة من الحكم الإسلاميء غريبة عن بلاد فارسء وأن التقاليد التي كانت قيد 
التداول ابتداءً من القرن السابع ظلت على حالها بلا تغيير. وواقع الأمر أننا لا 
نعرف عن الكتابات الفارسية المبكرة من الأصول البهلوية» بل مما وصلنا من 
نسخها العربية المتأخرة. لقد تم تصور الخلفاء وفهم أدوارهم, تقريبًا منذ بداية 
العهد بهم. وثقًا للصوغ الهيلينستي عن المَلكية المقدسة. ولا شيء يُفاجئ في 
هذاء فالإسلام» كما يُرى» نتاج التاريخ كما هو نتاج الجغرافياء وتحديدًا تاريخ 
العصور القديمة والمتأخرة وجغرافيتها في الشرق الأدنى» وليس نتاج الكيان 
السياسي الأول الذي أسس على يد النبي في شبه الجزيرة العربية إلا بقدر ما 
كان هذا الأخير يتطوى على :اقياز جثبالرجى وقانة فى ذلك شآن الامعازات 
الجينيالوجية الأخرى كلهاء فإن هذا الامتياز الخاص بالحالة الإسلامية محكوم 
بقضايا التأويل والفحص الدقيقء كما أنه يؤدي دورًا اجتماعيًا - ثقافيًا أوشج 
علاقة بالمنطق الموقعى 0نه10 65031:وهم) للأحداث فى اللحظة التى تمتثل 
لها امل ذلك سمل مق الأعداداض والترضياف الخاضة بمركلة إدرالك هده 
الحالة والكتابة عنهاء وذلك عوضًا عن إنتاج مناهج بحثية معنية بدراسة تشكل 
السلالات الإثنية ونشوتها. 

تذكر كرونه بالفعل» وإنما على نحو الاستدراك. أن العصور القديمة 
المتأخرة كانت فاعلة في الادعاء الأموي الأول بقدسية المنصب الذي يشغلونه 
من غير أن يستدعي ذلك أي تنافرء ذلك أنهم كانوا أكثر «قَبَلِية» و«عربية» من 
خلفائهم. وبناء عليه» ووفمًا للمعايير التفسيرية لكتابهاء فإنه لم يكن متوقعًا أن 
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تتم محاولة تدنيس ذلك الموقع. لكن قيل إن هذه الادعاءات قد فُوضت مع 
مجيء العباسيين» وتمت المساومة عليهاء بحسب افتراضها المفتقر إلى أي 
أساس كما رأيناء ليصبح العلماء في إثرها الحقيقة الاجتماعية المركزية. إن 
حديث كرونه عن الأمويين ملتبس بعض الشيء وغير أكيد في بعض جوانبه؛ 
فهي تقدمهم في الوقت عينه على أنهم يمثلون نهاية حضور الكاريزما المحمدية 
العربية المبكرة» وكورثة للمَلكية التي كانت في العصور القديمة المتأخرة 
وبذلك تقصي أي تركة لهم في التفكير السياسي اللاحق. ويُّبين هذا القول 
وجود تباعد ذاتي أقرب ما يكون إلى التباعد الذي يكون بين قطبين مغناطيسيين 
متشابهين يؤدي إلى النظر إلى الحالتين - الكاريزما المحمدية إلى جانب 
امتدادت السلالات الحاكمة من جهة, والملكية في العصور القديمة المتأخرة 
من جهة أخرى - على أنهما متلاقيتان» لا بل متلازمتان» وهذه مسألة مركزية 
في فهم الفكر السياسي الإسلامي. وعلى غرار الأمويين» استمر العباسيون إلى 
نهاية أمرهم بوصفهم ممثلين مباشرين لله ومنصّبين من جهته. وورثة شرعيين 
للنبي وذوي قربى له أيضًا*”. أما معارضة بعض العلماء هذا الأمر فشأن غير 
ذي بال ولا وجه لتحويله إلى محور «الفكر السياسي الإسلامي». وعلى نحو 
فيه اتإن راقع أ النايا تمن العديين يطرش ل مله ل يجنعه من أنه ينقلة 
مفاتيح الجنة. وأيضّاء إذا كانت الأيقونة مجرد صورة فهذا لا يقلل أبدًا من 
تأثيرها العجائبي. 

لا بد من تحول مهول على صعيد المنظور الذي تعتمده الدراسات» وذلك 
لتصور تاريخ الفكر السياسي الإسلامي بشكل أسلم. وبالنسبة إلى هذا الأمرى 
فإن السؤال عمِّن يشغل المنصب السياسي الأسمىء. وهل هو خليفة أم ملك, لا 
تحظىء من الناحية المفهومية» بالشأن الكبير: كلاهما قد تطعّم بالآخرء وتداخلا 
على صعيد الأوصاف المَلكية والامتيازات والألقاب والوظائف. وفي الواقع» 
كانت الخلافة تخصيصًا فقهيًا تقنيّا في إطار أنموذج عام من المَلكية أضافت 
إليه الرابط الدموي الجينيالوجي وعلاقة القربى بالنبي والشخصية الكاريزماتية 
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لرسوليته. وما نعنيه بالتخصيص الفقهي التقني نجده بدقة وبشكل صريح: في 
مستهل كتاب الأحكام. يذكر الماوردي باختصار التبرير العقلاني للمَلكية التي 
رأينا أنها تنطلق من فرضية الطبيعة البشرية العوجاء (لاتمقصسط غه ععطصن لععاممي) 
وما ينتج منها من اختلال على صعيد النظام والمحافظة عليه» ما يعني أن 
هذا الأخير لا يمكن أن يستقر على حال إلا من خلال سلطة ذات نفوذ وقوة 
واسعّين. ولأنه يخط رسالة فقهية» يقول الماوردي إن هذه الاعتبارات لا دخل 
لها بهذا الهدف. ذلك أن القواعد الفقهية مُستنبّطة من مصادر مختلفة باستخدام 
أساليب إجرائية محددة مستندة إلى التقاليد لأسباب ليس أقلها أن الإمام مكلف 
مهمات ذات طبيعة تعبدية يمكن ألا يكون العقل قد أوجبها بنفسها”:7©. وعلى 
المنوال نفسه. نلحظ فى نص الماوردي غيابًا للحجج الخلاصية - التاريخية 
بامتناء كل ما"يحيل قبه إلى «التى محمد عله المسألة تشكل خاضية مميزة 
لهذا النوع من الكتابات: البرهان العقلي والأنثروبولوجي الصرف ليس خياليّاء 
وليس باطلاء وبالتأكيد ليس خاطنًا أو خارجًا على الموضوعء لكن محله 
ليس الرسائل الفقهية» وإنما أنواع أخرى من قبيل كتب النصائح التي ساهم 
الماودري نفسه في صوغها. إن ضرورة المَلكية أساس قَبْلي لمصلحة الانتظام 
العام للكون» وتخصيص الخلافة في إطار المَلّكية وفق اصطلاحات الفقه 
الإسلامي ليس إلا تخصيصًا تقنيّاء بصرف النظر عن كونه أساسًا للوصول إلى 
العالم الأمثّل. 
ملاحظات ختامية 

في خلاصة موجزة» يمكن القول إنه كان يجب تتبع دراسة الفكر 
السياسي الإسلامي بنحو تاريخي معقول. وكي تكون هذه الدراسة منسجمة 
مع إطار البحث التاريخي. يجب تهيئة المواد التاريخية المتعلقة بها إلى 
جانب جميع مستلزماتها بصورة تتوافق مع ما تقتضيه وتسمح به الوضعية 


(233) علي بن محمد الماورديء الأحكام السلطانية والولايات الدينية» تحقيق مصطفى السقاء 
ط 4 (القاهرة» 1973).) ص 3. 
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الراهنة للمعرفة التاريخية والمناهج التاريخية الحالية. وما لم يتم ذلك» فإن 
تاريخ المفاهيم السياسية في ظل الإمبراطوريات الإسلامية سيبقى الأرض 
التي لم لوط (ورناعوطه هعرع]) والتي نجمع القليل عنها من خلال الكتب التي 
ناقشناها. لقد رأينا كيف أن بعض المسائل جرى تضخيمها أكثر من حجمها 
لتتلاءم مع أنماط معدة مسبقًا ومع سرد مركب من ثنائية الصعود والهبوط. 


استدراك المسائل المركزية بوصفها ملحقات على المتن فتنال القليل وحسب 
من التحليل. وشاهدنا كيف يتم تصور تاريخ الفكر السياسي الإسلامي 
ومفاهيمه المحورية على نحو شديد المخالفة للوقائع وبصورة غير مقبولة 
تفصح عن نيات مخبأة لخلق تشوهات كبرى وإنتاج صورة لا يمكن الإطار 
التاريخي أن يتعرف إليها لمخالفتها القواعد الأساسية للمبحث التاريخي. أن 
تكون هذه الكتب التى ناقشناها معمولة لغرض تدريسىء وأن تكون طبيعة 
الكناف 'التناريقى مهلة شيظةة ‏ آم سيكتلفت تماقا عن جدل هذه الكني 
محطة تكراد عر تقد وغير واع لجملة من الاعتقادات (2:ه4) البالية» أو 
مناسبة لتخليدها والحفاظ على استمرارها. 


لقد رأينا كيف أن ادعاءات الفرادة والاستثنائية تُستعمل لتبرير تجاهل 
فاضح لكل من العدة المعرفية للعلوم التاريخية» والأعمال العادية التي تقوم 
بها المجتمعات الإنسانية. ولتسويغ الإصرار على وجود إنسان مسلم مستمط) 
(ونه1دهان1: جامدء ومحدد مسبقاء ويُمكن التنبؤ بكل ما سيقوم به. قد يكون هذا 
الإنسان مثيرًا للاهتمام» لكن يجب الحؤول دون أن يفتح فمه إلا بالشعارات 
الفارغة التى تطالعنا بها بوتقة من التقاليد البحثية فى الدراسات الإسلامية 
العاملة على استعادة الأزمنة الغابرة. ويصبح «الإسلام بذلك» فئة توصيفية تدور 
رحاها بعنف وتهور وتستدعي معها عددًا من الكليشيات المتداولة التي تملا بها 
نفسها. ينات علي كرس هذه الكدي الت ندرسها شوكة ف الوا سرع الفهتم 
المتعددة التى تكون فى بعض الأحيان متعمدة ومقصودة. والتى من شأنها إذا ما 
أصبحت فاعلة أن تنتج تشوهات مفهومية على النحو الذي بيناه في ما خلا من 
الصفحات. 


لقد طرح هنا أن هذه الوضعية للكتابة التأريخية للفكر السياسي الإسلامي 
بسبب من أساليب التنميط المفرطة يكون فيها للصور النمطية والكليشيات اليد 
العلياء ولم يجر التخفيف من حدتها من خلال مقياس قطعي للمعرفة التاريخية. 
ونتيجة لهذا الأمرء أقترح أن المبحث التاريخي إذا ما رغب في إصلاح هذه 
الوضعية. فإن عليه أن يتجاوز مسمى الإسلام الذي يُقدم على أنه يمثل شبكة من 
التصنيف التاريخي وأساليب الفهم التاريخي. ويبدو مسمى «الإسلام» في هذه 
الكتب التي قرأناها مغالطة كبرى وخطأ جسيمًا في التصنيف التاريخيء وبناء 
عله بعك حكلة إل حفلة اهن الققات والط عاك الأ رع الكنابية لمجال 
التاريخية. ويمكن المرء تاليًا أن يتفادى التأكيدات المنحرفة» والكليشيات 
المبتذلة» وأن يقتنص الفرص الضائعة لإنتاج سرد أسلم للتاريخ والوصول إلى 
فهم أدق تُوفرهما المصادر التي بين أيديناء ويحول دونهماء كما رأيناء الإعراض 
ببساطة عنها. 


علاوة على ذلك كله. وكي تمضي دراسة مماهيم الفكر السياسي الإسلامي 
قدمّاء آمل أن يكون قد اتضح من خلال ما سبق ذكره أن ثمة حاجة إلى تحديد 
سليم لموضوع هذه الدراسة إضافة إلى القضايا المركزية المرتبطة بفهمه عوضًا 
عن الاكتفاء باللجوء السهل إلى إعادة صوغ هذه المسائل أو استخدام الكليشيات 
المتداولة» وهو ما يُصار إليه عندما تفشل المساعى فى تخطى ضبابية المصادر 
القروسطية. ويجب على هذه المسائل أن تُدمَجٍ في الإطار التاريخي الأوسع الذي 
يسوقهاء ويجب أن يؤخذ بيدها إلى ما هو أبعد من تقسيمات الشرق والغرب. 
ودار الإسلام ودار المسيحية؛ أي إلى ما وراء الكتابة التاريخية والثقافوية التي 
تستحضر الكيانات التاريخية بمجرد تسميتها. وفى هذا السياق. يتعلق هذا الإطار 
التاريخي الأوسع بتصورات المَلّكية التوحيدية في الشرق الأدنى خلال الحقبة 
الهيلينستية والعصور القديمة المتأخرة التى شهدت انعطافات عدة بفعل النزعة 
الإمبراطورية الجامعة المقرونة بالسلالات الجينيالوجية الإسلامية الحاكمة؛ أي 
السلالة الجينيالوجية المزدوجة للخلافة المرتبطة في آن بالنسق الإلهي والنسق 
المحمدي. والكاشفة عن شخصية كاريزماتية» ونظام فقهي قانوني» وعلاقة دموية» 
والمدرّجة أيضًا في إطار تاريخ خلاصي كوني. 
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من الواضح أن تكون إحدى نقاط البداية المناسبة في هذا الصدد 
المناهج البحثية البارعة والمبتكرة والواسعة الاطلاع التي أنتجتها العقود 
الأخيرة المنصرمة من خلال دراسات العصور القديمة المتأخرة» والتى 
استدعت إلى ميدان الفحص معظم الآراء المبتذلة في شأن العصرين الروعاني 
والبيزنطي وبدايات العصور الأوروبية الوسطى. والتي فتحت الباب واسعًا 
أمام إعادة اعتبار لعمليات التحقيب الزمني استنادًا إلى منهج مقارن مثمر 
يتجاوز تجميع الشعارات والعناوين ويبتعد من النهج الكلاسيكي المفتقر إلى 
الخيرة والبراعة. 


ذكرت سابقًا أن كتايّى كرونه وبلاك المدروسّين فى هذا الفصل وقعا فى 
جملة من الأخطاء التى لا يجدر التقليل من شأن بعضها. ولغرض تصويب 
طبعات أخرى قد تصدر عن هذين المؤلقينء استحسنتٌ أن أذكر أهم هذه 
الأخطاء وأكثرها دلالة. 


كتاب كروته 


- الصفحة 37 وما حوها 


إن وصف الشورى بالإجراء الانتخابي أمر مضللء» ولا شك في ذلك 
إلا إذا كان هذا الوصف نابعًا من الاستخدام العام والمبهم للمصطلح. 
فالشورى وظيفة سياسية علمانية ينتج منها تنصيب شخص في منصب 
معين وفي ظروف سياسية خاصة من طرف مجموعة مختارة بعناية (أهل 
الحل 27 (تفهعنامة 4 مدعنا كهادء:هم)). ويمكن أن تدخل الشورى حيز 
التنفيذ على نحو الانتخاب أو على نحو الإجماع. كما أن ذلك ممكن في 
صورة تصديق شرعي (ععناز ع0) لتعيين واقع بالفعل (820:0 ع0)؟ إن ما ينتج 
من هذا الإجراء من بّيعة (وهذه لم تكن دائّمة تالية لشورى) هو في الواقع 
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اعتراف وتكريس وإقرار بالتزكية» وليس تسمية لهذه الشخصية أو انتخابًا 
لها). 


- الصفحة 76 

يبدو أن من غير الآمنء وإن لم يكن مستبعدّاء الادعاء بأن رغبة الخليفة 
سليمان بن عبد الملك في فتح القسطنطينية منشأها الربط بين ظهور المخلص 
وفتح عاصمة الإمبراطورية البيزئطية» كما نجده في أحد الأحاديث المنسوبة إلى 
النبي محمدء خصوصًا أن هذا الادعاء استند إلى حديث وارد في كتاب الفتن 
لنعيم بن حماد. والذي كان قد كتب بين عامي 313 و835م: كما أنه لم يجر 
التأكد من أن هذا الحديث تحديدًا كان متداولّا في حياة الخليفة سليمان المتوفى 
في عام 17م 

- الصفحة 77 

ليس مشروعًا القول إن جميع النتاج الفكري ذي النزعة الخلاصية تقريبًا 
في الحقبة التي تلت الخلافة الأموية» كان شيعيمًا؛ فلقد أنتج مفكرو السئّة 
وعلماؤهم على مر القرون كما كبيرًا وفتماسةا من الكتابات الخلاصية. 
وكانت سكينية ومسالمة فى أغلبيتها. وَأَثَث عادة هذه الكتابات فى شكل إخبار 
عن أحداث منجزة (لأمعنك »ء سدتم72). كما أنها ارتبطت بحركات خلاصية 
فاعلة» خصوصًا في شمال أفريقيا وإسبانيا. 

- الصفحة 80 

ربما توحى ترجمة «القائكم»؛ التسمية الشيعية الخاصة بشخصيتهم 
الخلاصية.» ب «الرجل الواقف على رجليه» (006 08ألصةاة عط)) بشىء من 
الانحراف عن المعنىء. لكنها خاطئة لا محالة. فكلمة «القائم» لا تدل 
على الاسمية أو الوصفية هناء بل هي مجرد اختصار للاسم الكامل لهذه 
الشخصية الخلاصية. واللقب الأصلي هو «الإمام القائم بالحق» أو «قائم 
آل مجحمد» أو «القائم من آل محمد». فالتسمية اشتقاق (5ناهءعع3 «معصرمم) 
على وزن اسم الفاعل. وحين يُستخدم الفعل «قامَ» مع حرفي الجر «ب» 
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أو «على» [أو «ل»] فإنه يعنى «النهوض لأمر» أو «تأدية فعل معين» أو 
«الإمساك بزمام مسألة ليله لا مجرد «الوقوف على قدّمين». والاسم 
الذي بين أيدينا يعني تلك الشخصية الخلاصية التي ستنهض للقيام بأمر 
العدالة والحق. 


- الصفحة 131 


ترجمة مصطلح «المحنة» باستخدام كلمة ذات دلالة إلى «الاستقصاء أو 
التفتيش» (008:وندوه) بمعناه الشائع (والذي تبنته الكاتبة سابقًا) أمر مضللء» 
ذلك أن من شأنه. إذا ما حمل على محمل الجد, أن يخلط ما بين محنة المأمون 
الشهيرة» أو محنة القادر الأقل شهرة: أو امتحان الأفراد فى الفترة ما بينهما أو 
عقبهماء وما يحمله المصطلح المستخدم من دلالة إلى الأهداف والوسائل 
التقنية والإجرائية والسياسية والإدارية الغائبة عن الأحداث المذكورة للتو. 
لذلك من الأفضل مقارنة المحنة في حالتنا ها هنا بالملاحقات التي كانت 
تقوم بها السلطات الرومانية والبيزنطية» عوضًا عن أن تقارّن بمحاكم التفتيش 
الكاثوليكية. كما أن الإجراءات التى رافقت محنة خلق القرآن مشابهة إلى حد 
قط انلف التى ايقنيه) الأناطوة الب طلوة المعادوة ل جرد الأكونات قن دور 
العبادة”***2 (عداءههه»ة) (خصوصًا في المرحلة الثانية من رواج هذه النزعة والتي 
تزامنت تقريبًا مع محنة خلق القرآن). 


- الصفحة 2 17 


الادعاء بأن الأفلاطونية المحدثة كانت ميالة إلى تصور المعرفة الكلية على 
يقة «الوحدة الصوفية» أمر مضلل وغير دقيقء إذ لا تنتقل المعرفة الأفلاطونية 


(234) شهد التاريخ البيزنطي ظهور حركة دينية مدعومة من السلطات الإمبراطورية سعت إلى 
معاداة تقليد عبادة الأيقونات وتبجيلهاء خصوصًا فى الكنائس ودور العبادة المهمة. والتسمية التى عرفت 
بها هذه الحركة (350ا16000) تعني حر فيا تحطيم الأيقونات. ويميز المؤرخون بين فترتين شهدتا بروز 
هذه النزعة» الأولى ما بين عامي 726 و7282م, والثانيةء وهي التي يحيل إليها المؤلف. ما بين عامي 
4 و842م. (المترجم) 


المحدثة عند هؤلاء وفق اصطلاحات الوحدة الخاصة بالوحدة الصوفية والتي 
تفتردض اتحادًا فى الجوهر مع الله (كلدمءامعط) اذتاقمهنأمقاكط ناكومء)» بل من 
خلال أشكال أكثر تعقيدًا من المحاكاة. حيث يُعبر عن الارتباط بالعقل الفعال 
(ععمعع أ ااعنما عاناعم) باستخدام المصطلح العربى «الاتصال» (أو التواصل عبر 
المحاكاة)» حيث يحضر هذا العقل أمام متلقيه الذي يتعقله ويتأمله» وبالتالي 
يتجلى فيه من خلال الارتسام ومتعلقاته؛ مصير الروح بعد الموت مسألة 
أخرى. إلا أنها لا تتحد بأي شكل من الأشكال مع الله في التصور الأفلاطوني 
المحدّث لنظام الأشياء. 


- الصفحة 230 


إن نظرة خاطفة إلى عنوان الحرابة في أي مستخلص فقهي إسلامي 
كلاسيكي (أو الاطلاع على كتاب الأحكام للماوردي المذكور في هذا الفصل) 
من شأنها الخلوص إلى أن هذه الطبقة من الأحكام تغطي على حد سواء 
الأفعال الجرمية والنزعات السياسية والثورات وأعمال السلب وقطع الطرقات. 
وعقوبات هذه المسائل قاسية لا رحمة فيها على نحو استثنائي. وبالتالي فإنه لا 
يحشن الادعاء بأن التسنن يدعو إلى تفادي الأعمال التمردية من خلال التعاضد 
المجتمعى. 


- الصفحة 235 


من المضلل اختزال معنى الورع إلى مجرد «المراعاة الدقيقة للشريعة»؛ 
فالمصطلح يحمل معنى «التقوى» الذي يقتضي عادة» وليس في جميع الأحيان» 
تقيدًا حرفيًا بالطقوسء ودلالته اللغوية تؤشر إلى معنى الخوف والرهبة والشعور 
بهيبة الله وحضوره. 


- الصفحة 263 


«البراءة الأصلية» ليست «عدم الالتزام الأصلي» حتمّاء بل تعني 
«الإعفاء الأساسى». ويشير الفعل «بَرَأُه إلى معنى الخَلقء ويُسمى الله عادة 
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البارئ. والبراءة أمر أو إيعاز؛ في العربية الحديثة» ُستخدم الكلمة في بعض 
الوثائق القانونية للإشارة إلى براءات الاختراع أو الإفادات» إلا أنها احتفظت 
ببعض مدلولاتها المبكرة؛ من قبيل البراءة البابوية أي المرسوم الصادر عن 
البابا. وتقترن «البراءة الأصلية» بمصطلح آخر بالغ الأهمية وشديد التعقيد 
ويُستخدم في الكتابات الإسلامية» وهو الفطرة التي تشير إلى طهارة أصلية 
من الذنب. وليست هذه الأخيرة نوعًا من التحرر أو عدم الانتظام» بل إنها 
مضبوطة بفعل مفهوم بدئي عن النظام الذي يقوم الإسلام بتكراره. أما 
المعنى الآخر للبراءة هناء بوصفها تحللا من التزام معين» فليس مناسبًا في 
هذا المقام. 


- الصفحة 381 


«التكليف» ليس «مسؤولية أخلاقية»» بل مصطلح فقهي تقني يشير إلى 
المسؤولية الفقهية القانونية المترتبة على عامة الخلق. 
- الصفحة 398 


الادعاء بأن مجحلة الأحكام العدلية العثمانية!237© (ء/اءمء/1) الصادرة فى 
القرن التاسع عشر كانت دستورًا مدنيًا شاملا وَلّده تراكم القوانين العرفية 
على امتداد العصور ادعاء باطل» فهذه لم تكن سوى نسخة منقحة ومقئنة 
لبعض أبواب الفقه الحنفى الكلاسيكى فى مجالات المعاملات والعقود 
التجارية. 


كتاب بلاك 


سأذكر هنا أكثر الأخطاء وضوحًا (تفاديت ذكر أخطاء أخرى بعضها 
قد يكون طباعيّاء أو لا يكون) مما قد يتوقع المرء أن ينتبه إليها كل من ناشر 
(235) صبرت عد الله ان 1ع ما بين عامي 1869 و1876م في عهد السلطان 


عيد المجيد. وتنلوعت أبوابها ما , بين البيوع والإيجارات والعقود والوكالاات والفعيا والقضاء. ويعدها 
بعض المفكرين أولى محاولات تقنين الشريعة الإسلامية. (المترجم) 


3566 


الكتاب» أو من راجعهى. أو من حرره. أو مَنَ صححه. ومرة أخرى نذكر بأننا 
نوردها هنا لأجل تصويبها في طبعات لاحقة من الكتاب. 

- الصفحة 51 

اللقب الأميري «يمين الدولة» لا يعني «المُعَد للحكم» (عانه ما لعمننوءف)» 
بل «اليد اليُمنى للمملكة». 

- الصفحة 5 5 

القول بأن التقاليد المَلكية الإيرانية فى السياقات الإسلامية كانت لاحقة 
على الحكم العباسي غير صحيح, فقد كانت هذه متزامنة مع الخلافة العربية. 

- الصفحة 58 

ليس صحيحًا ما ادع من أن الفلسفة الإسلامية «مقيدة» بالمعتقدات 
الإيمانية الإسلامية» على الرغم من أنها عملت على إشراك هذه المعتقدات 
بطرائق مختلفة ومتعارضة في بعضص الأحيان. 

- الصفحة 2 8 

لفظ «العامة» لا يعنى «الأغلبية» («اذاهعمعع)» بل يؤّشر إلى معان عدة 
متقاربة من قبيل السوقة. أو أدنى طبقات الرعية (5دهان؛) غير المتعلمة 
الغوغاء, أو الرعاع القذرين 

- الصفحة 83 

علم الكلام الأشعري كان ذا نزعة إيمانية أكثر مما كان مع حرفية النص 
ا في الواة قع المنهج الحرفي بشدة» ولا يحمل هذا أي مقارنة 

- الصفحة 87 

«التوحيد» يعني «وحدة الله» أو «الاعتقاد بوحدته» ولا يعني أبدًا 
«التفويض» (55نغدوءاء0). 


- الصفحة 89 

لا يمكن القول إن مفهوم وكيل الخلافة الذي صاغه الماوردي «لم 
يحدث» قطء بل العكس من ذلك تمامًا. 

- الصفحة 90. المهامش 9 

خلال الأعوام القليلة المنصرمة» وقبل طباعة كتاب بلاك» صدرت جميع 
أعمال الماوردي التي قيل عنها إنها غير محققة (استنادًا إلى مصدر صار خارج 
التداول الآن). 

- الصفحة 90. الهامش 12 


أبو يعلى وابن الفراء اسمان لشخص واحد؛ الاسم الأخير ليس إلا الاسم 
الذي يشير إلى الأب (عامالاممعاهم). 


- الصفحة 91 

لا يُمكن ترجمة «الدولة النظامية» ب «الحكم المٌقَدر) (مواه» فهمننوءه)» بل 
ب «دولة نظام الملك». 

- الصفحة 94 


اللقب الأميري «عضد الدولة» لا يعني «المُعَد للحكم» (مواه: ما لءمنادع4)» 
بل «ركيزة المَلك وعموده». 

- الصفحة 98 

ليس صحيحًحا ما زعم من أن الغنوصية الصوفية كانت متاحة للفرد العادي. 

- الصفحة 108 


الزعم بأن كتب نصائح الملوك تعود إلى ما بعد عام 1110م غير صحيحء 
فهذا النوع الأدبي ظهر سابقًا في القرن الثامن الميلادي. 
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- الصفحة 110 

لقب «السيد» لا يعني «الزعيم الديني» (10:4 د5دهنهناء»)» بل هو مصطلح 
خاص بشخص من سلالة النبي محمد. وإذا ما استّخدم اللفظ خارج معناه 
الاصطلاحي فهو يعني ببساطة الرئيس أو المولى. 

- الصفحة 129 

إن الأهمية السياسية للتصوف لا تعودء كما ادعئء إلى عقيدة الزهد ونكران 
الذات» فكثير من التيارات الصوفية كان حَرّكى النزعة وبشدة» وتبنى بعضها 
أحيانًا أفكارًا وممارسات مستلة من عقيدة الألفية الخلاصية (مكتهدعهمعالنه). 

- الصفحة 143 

ليس صحيحًا القول إن في الحالة التي تكون فيها الشريعة غامضة؛ فإن 
الأمر موكل إلى السلطان للبت فيه؛ لقد كانت هذه المهمة مناطة بالعلماء بشكل 
عام وبالقضاة بشكل أخص. 

- الصفحة 146 

«الحكماء» ليسوا ببساطة أهل العلم والفضيلة» فهذا لفظ كان يدل في أكثر 
الأحيان على الفلاسفة والأطباء. 

- الصفحة 2 16 

إن نصيحة ابن خلدون إلى بيدرو ملك قشتالة باحترام أملاك الناس 
ليست بأي شكل من الأشكال نصيحة «أوروبية - مسيحية» خاصة وفريدة 
من نوعهاء بل هي لازمة يكررها أمام الخلفاء والسلاطين وعاظهم 
ومستشاروهم. 

- الفصل الثامن عشر 

لا أرى أن اللجوء إلى النسخة المختصرة التى أعدها داوود لترجمة 


روزنتال (اتطنهءوم» جمممم) لكتاب المقدمة لابن خلدون بوصفه مصدرًا رئيسًاء 
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إجراء مأمون فى دراسة هذه الشخصية؛ فهذه النسخة المختصرة لست الا 
خطط ا هاف لتر جمة غتر ملنية وإ كانت معتارية) قينا أناكمة تحن كر 
وثاقة متوفرتين بالفرنسية (من عمل دو سلان (©5دا5 06) ذ في القرن التاسع عشر. 
وشدادي حديئًا). 

- الصفحة 169 

لم يرفض ابن خلدون. كما هو متقترّح» الآراء الفلسفية عن النبوة» بل 
استخدمها بشكل واسعء وفي ي الواقع» تبنى بصورة كاملة نظرية ابن سينا. 

- الصفحتان 172 و174 

لا يجدر خلط مفهوم ابن خلدون عن (السيادة الطبيعية» بفكرته عن 
«الحكومة العقلانية»؛ لقد رأى ابن خلدون الأولى همجية واستبدادية وتهديمية 
على العكس تمامًا من رُشد الثانية وصوابها. 

- الصفحة 199 

لا يمكن وصف الدولة العثمانية بأنها كيان ديني إلا باستخدام كم هائل من 
المحاذير والتحديدات الخاصة. 

- الصفحة 211 

إن وصف الدولة الصفوية بأنها «دولة قومية» (دولة-أمة) أمر ينطوي على 
مفارقة تاريخية» ولا يعود السبب فى ذلك حصرًا إلى كون السلالة الصفوية 
وحاشيتها وبطانتها تتحدر كلها من بعض الأصول التركية. 

- الصفحة 250 

إن رأي , بعض الفقهاء خلال العهد المغولي المتأخر. والذي ينص على أنه 
يجب تأويل الشريعة وفمًا لما تقتضيه الظروف المحيطة بها والمنشئة لها ليس 
رأيّا "ثوريّاك» بل هو عنصر معياري تقليدي في التفسير القرآني والمنهج الفقهي 
عمومًاء وهو سابق على هذا العهد بأكثر من ثمانية قرون. 
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- الصفحة 301 

ولد الأفغاني في أسداباد. وليس في أستراباد. 

-- الصفحة 323 

إن ارتباط سيد قطب بالتصوف محل تساؤل كبير. 
- الصفحتان 351 و2 35 


ليس دقيقًا الادعاء بأن الوقف لم يصبح قط عنوانًا فقهيًا عامًا في الفقه 
الإسلامي. 


- الصفحة 2 35 


لا دليل على أن «جمعًا» من الفلاسفة المسلمين عاش «حياة مجازفة خطرة 
للغاية» وذلك للإشارة إلى خطورة النشاط الفلسفي عمومًا؛ فالوقائع التاريخية 
تدل على أنهم على العكس من ذلك عاشوا حياة ازدهار وانتشار لأفكارهم: 
يمكننا أن نذكر فى هذا الصدد محمد بن زكريا الرازيء الفارابى» يحيى بن 
عديء ابن سيناء وسلالات الفلاسفة - الأطباء والمترجمين الذي عملوا فى 
خيمة البخلانة» تمن قبهو ابن رشة والشبرعيين قبل اللي العيابية الي الت 
بكل منهما. وبشكل عامء فإن ادعاء وجود انفصال غير قابل للمقايسة بين 
«الإسلام» والفلسفة من خلال الإحالة إلى السوء الذي حل ببعض الفلاسفة لا 
يختلف في شيء عن استنياط وجود انفصال كلي بين الفلسفة والمسيحية على 
خلفية مأساة الفيلسوفة هيباتيا (88دم:ة]) التى أعدمت من غير محاكمة على يد 
جيهرة تسيحية من الزصاع فى الاشكتدرية في عام 15+م. 


[ملاحظة ختامية] 


أخيراء يبدو واضحًا أن الكاتب مشدود إلى فكرة التعبير عن رأي عربى 
معنّمّد بلسان إنكليزي» ولذلك فإنه حاول إعادة إنتاج جملة من المصطلحات 


اماع 


العربية» ولكنها جاءت عائرة ومشوهة إلى حد بعيدء راوحت بين الوقوع في 
سوء فهم وبين الخطأ والغلط. يكفي أن نذكر مثالا واحدًا على ذلك: لقد 
حول الكاتب مصطلح الأصوليين إلى «الأشخاص الأساسيين». بالطبع» لفظ 
أصول يعنى بذاته «الأسس» من بين أمور أخرى كثيرة» لكن فى المصادر التى 
يمتحدنها لذ تمثل هذه الكلمة مرادقًا مختصرًا للوكمرمية فى «علمَى 
الأصول». الفقه والكلام. والمصطلح يُحيل تحديدًاء في سياق كتاب بلاك 
إلى طبقة معينة من رجال الدين الشيعة الذين ركزوا على الاستنباط الفقهي على 
حساب الرجوع إلى التقليد الفقهي. ْ 


المُلكية التوحيدية 


«[الثقافي] هو في الحقيقة؛ إدراج المهيب في طقوس عبادة الآلهة 
على نحو يتسم بالورع والاتساق» بل أود القول» ويبعث على 

الرضى والطمأنينة». 
توماس مان 
«للطقس الاحتفالي السياسي - الديني جاذبية لا تنتهي. نحن 
نرى أمام أعيننا جلال الدنيا محاطا بكل رموز قوته. لكنه عندما 
ينحني أمام السماوي يُحضر الاثنين معًا إلى أمام حواسنا؛ فالفرد 
لا يستطيع أن يترجم صلته بالألوهية إلا من خلال خضوعه لها 

وتقديسها). 

يوهان فولفغانغ فون غوته 
أود أن أعبر فى البداية عن قناعتى بأن المَلّكية القّدسية فى أشكالها وتمثيلاتها 
المختلفة» ومنها الملكية التوحيدية» يمكن أن يُنظر إليها أنثروبولوجيًا بوصفها 
شكلا بدئيًا للحياة السياسية - الاجتماعية: ليست شكلا أوليًا مستقلا قائمًا بذاته 
بل شكلا مندرجًا تحت عنوان الحُكم والسيادة كما يُعرفهما جورج دوميزيل» 
من دون أن يعني هذا تبني الأنموذج الثلاثي الوظيفة الذي رأى لوغوف أنه 
يُلائم بوضوح تركيبة أوروبا في العصور الوسطى. وكجميع الأشكال البدئية 
التي تمثل التعايش الاجتماعي الإنساني» فإن الملكية القدسية مرتبطة بسمة 
تأريخية معيزة كانت فى ما يدو مركرية قن الكناة الساسية والذيية للانظمة 


عا 


الحاكمة - ليس أقلها أنموذجية تاريخ مصر القديمة - في الفترة السابقة 
للتحولات التي بدأت تفرض نفسها مع القرن السابع عشر. إنها شكل بدئي 
يرتبط فيه الحاكم بالإله بطرائق ودرجات مختلفة من التحديد والمحاكاة. ففي 
أحد طرفي هذا الطيف المتنوع من العلاقات المحتملة: يُعبر عن الهوية الكاملة 
التي يجري فهمها أنطولوجيّاء من خلال أفكار التجلي والظهور والحديث 
عن تجاوز الحقيقة الجوهرية أو الاتحاد والتشارك فيها. وفى الطرف الآخرء 
عه هذه الملاقة عن لول تساك فاكدة ون ؛المحافاة والنمابد مقي 
فى صور الرسالة والنبوة والكهنوت. أو من خلال المجازات الغامضة 
كبتك رن المؤثرة - المستخدمة فى هذه التمثيلات» من قبيل «ظل 
الله على الأرض»» وه بالتاسية اتهعارة بلع ودود إلن ون الاختوري» 
وام الل اود درت دلالة بالغة الأهمية فى الخطابات الإسلامية حول 
مسألة المُلك والحكم. ١‏ 


لكن للأسف. لا مجال هنا لمناقشة السبب الذي يدفعني إلى اعتبار 
الملكية القدسية شكلا بدئيًا كما قلت ولا لأوضح لماذا كان على هوكارت 
فى كتابه الشهير أن يؤكد أنه: «ليس لدينا الحقء. فى حالتنا المعرفية الراهنة» أن 
نجزم بأن عبادة الآلهة سبقت عبادة الملوك [...] فلربما لم يكن هناك آلهة من 
دون ملوك قطء ولا ملوكًا من دون آلهة)”2. فهذه مسألة تحتم علينا الدخول في 
نقاش أوسع لنظريات تحليلية نفسية» ورؤّى اجتماعية - سيكولوجية» ومفاهيم 
أنثروبولوجية» تستحضر كلها أسماء من قبيل سيغموند فرويده وإميل دوركهايم» 
وبيير كلاستر (وعتاكةا© 66)» ورينيه جيرار (8:0,ز0 8656)» ورودولف أوتو 
(080 6اد4س)» وآخرين غيرهم. ويؤسفني ألا أجد متسعًا لهذاء فقد كنت أود 
التفكير من خلال ذلك الإطناب المقنع الذي فرضه تصور دوركهايم (ومن قبله 
تبورفك اكن االمقدسن؟ بوصفه شكلا غير قابل للاختزال في التمثيل المجتمعي 
الذاتي*'. ومسألة يتعذر تحويلها إلى صيغة محددة بمعزل عن علاقتها بنقيضها 
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«الدنيوي»» أي إنها «نوع من الإدراك» أو «معطى حقيقي ومباشر للوعي»". 
بناء عليهء فإنني أميل إلى اعتبار أن الملكية القدسية كانت موتيفًا ثابنًا في جميع 
الأنظمة الملكية والإمبراطورية التى توسعت على امتداد مساحة أوراسيا ابتداءً 
من الماحيي لمحتن وجي لالت الحصير"الكدية. وتدك هذا مظوة )| وجارو امفا 
ستبدو فيه الصورة الجمهورية البدئية لروما أو أثينا شاذة وغريبة وغير مرتبطة 
به فى حال ثبت بالفعل أن الصورة النقية لهذه النزعة الجمهورية العائدة إلى 
العقلانية السياسية البشرية في مرحلة طفولتها ونشأتهاء تقوم على أي صدقية أو 
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أرجحية تاريخيتين. 

قبل المضي قدمًا في المنظور المقارنء لا بد من تقديم بعض الملاحظات 
التمهيدية حول مسألة القداسة. شأنها شأن الملكية» تعبر القداسة بشكل رئيس 
عن علاقة يُفصّح عنها في تعال مهيمن؛ فثمة تشابه لافت بين الألقاب والصفات 
التي تنسب إلى المسيح وتلك التي أطلقت على أباطرة العصر الهيلينستي 
بالظهور الأول (2تعمقطمامعء) أو الظهور الثاني (2أؤنامعهم) للمسيح. وتؤشر القداسة 
إلى نوع من التباعد الذي يتعذر رفضه. فهي بنية قائمة على علاقة غير قابلة 
للاختزال بين قطبية مهيمنة وتبعية خاضعة لهاء وهي أنموذج ترتيبي هرمي أبعد 
مدّى من مفهوم الهرمية نفسه. ونقاوة ذات مرجعية ذاتية أوسع أفقًا من حدود 
ثناتية الطهر والدنس كما يجري تصويرها عادة» وقوة كاملة لا يمكن مقارنتها 
بأي درجة من درجات القوة. مع ذلك فإن القداسة المتعالية هذه يمكنها بشكل 
جوهريء وغالبًا ما تفعل ذلك. أن توجدّ مخلوقات أدنى شأناء مثل الملوك» أو 
أن تلقي عليهم من ظل سلطتها؛ وليس هذا الإيجاد أنموذجًا سلبيًا غير فعال 
من الانعكاس والمرجعية الذاتيين كما نجده في مفهوم أرسطو حول المخلوق 
المثالي السامي» بل إنه مرتبط بنوع من السيطرة» وهو الذي يتحرك بواسطة 
فيض حيوي ومفعم بالطاقة يتوافق مع المبادئ الأفلاطونية» لا بل قل بطريق 
أولى» مع مبادئ الأفلاطونية المحدّثة. لقد كان إلياده (246ذا دمم,801) محمًا في 


)3( .18 .م ,(1950 روهط ) .60 “3 ,عمد ءل اه وامممط' ط ,وتهااته0 .8 


3325 


اعتبار أفلاطون «الفيلسوف المتفوق» في الذهنيات البدائية التي يقترح إلياده أنها 
غير مقتصرة على ما يُسمى عادة الشعوب البدئية”*». يمكن الخروج بالكثير من 
النتائج انطلاقًا من هذا الموقف. ليس أقلها أهمية في بحثنا هنا أن تلك العلاقة 
المُعبر عنها من خلال السيطرة المتعالية للمقدس هي علاقة تتضح فيها بنية 
الأنظمة عموماء من قبيل نظام المجتمع السياسي تحت الحكم الملكي» بواسطة 
تقليص درجات القدرة على التقليد والمحاكاة. 

سأكون في هذا الصدد أكثر تحديدًا. تتوازى مع هذا التقليص لدرجات 
المحاكاة والتقليد درجات أكبر من التلويث والإفساد بفعل الاتجاهات 
المادية» وتتحول البشرية أكثر فأكثر إلى أن تكون أمرًا مبتذلا ومدنسًا. إلا 
أن هذه البنية القائمة على الانتقال المستمر عبر درجات التوافق والتكافؤ 
وأساليبهما - من الهوية الذاتية إلى انعكاسات الظل كما أشرت سابقًا - 
محكوم بتمييز مصضفي غيز قابل [لاختراك يقؤم بشكل وان بالتفريق ين الله 
والأنساقة ودين الملك #المملولك كنا تش بين الله والملك غللاقة تربطهها 
وتميزهما معًا من المسار المشترك للبشرية ما أتاح للويس التاسع في فرنسا 
أن يعلن صراحة: «إن الملك لا يخضع لأحد إلا لله أو لنفسه»”؟ عم ونم 11») 


(«اناا عل اع باعانآ عل 1015 ,اناأنام عل اأمعلا. 


إن تاريخ العلاقة المعقدة بين الآلهة والملوك تاريخ طويلء إلا أنه ثابت 
المتعلقة بالملكية القدسية الكونية التي تربط الملك بالإله في سلسلة من 
علاقات الفيض والتشابه والانتساب الجينيالوجى والكنايات والتصورات 
والرسالات. وتتعاضد هذه كلها في التنظير لتكافؤ وظيفي بين الله والملك 
يتحقق هذا التكافؤ من خلال المحاكاة والتقليد. والتشارك البلاغي أو الجوهري 
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فى اللاصطلاحات المستخدمة للحديث عنهما: القوة التى لا نهاية لهاء والعظمة 
التي لا حدود لهاء والفضيلة المطلقة. ' 

لا بد من الإشارة هنا إلى أننى استخدمت لفظة «تصريحات» بتأن شديد. 
فعلى الرغم من أن التصريحات التي أقصدها خطابية على وجه العموم؛ إلا 
أن الكثير منها أيضًا أيقونىء. أو احتفالى» أو طقسيء أو سحري. وتتشارك هذه 
ف بلورة الوه الجلكة فى أعكال ملحو وقابلة للؤتتعانه «وقرالب ظاهرية 
من الأشكال والصيغ الثابتة. ونلحظ هذه الأخيرة بكثرة في التصوير الأيقوني 
الذي يُجمد التاريخ والسياسة والمجتمعء ويجعل العصمة الملكية عصمة 
كاملة عصية على التلويث والتدنيسء ويعكسها فى الثقافة اللفظية والأيقونية 
والاحتفالية القائمة على النزاهة الملكية المتمثلة في شخص الملك. 

وقبل أن أبدأ استعراض يعض الحواد التاريخية ذات الصلة يجدر أوله 
أن أحذر مما يلي: إنني لا أنوي الجزم بأن جميع التصريحات التي تناولت 
الملكية تصريحات قدسيةء ولا أنوي أيضًا بأي شكل القول بأنها استندت 
بالضرورة إلى التحقق الكامل للقوة المستبدة الكامنة فيها. لم يتمتع جميع 
الأباطرة المقدسون والمعصومون في بغداد والقسطنطينية بما نسب إليهم من 
طاقة وقوة لا حد لهماء ولم يستطيعوا أن يوظفوا هذه العناصر دائمًا. كما أن 
مبالغة بعض التصريحات في إطلاق التوصيفات المتضخمة على سمو المنصب 
الإمبراطوري ورفعته لم تتطابق دائمًا مع الوقائع السياسية: يشهد على هذا ملا 
اقتران صوت الله (461 «0,) بصوت الشعب (ااداددم «00) كما في حالة تزكية 
الأباطرة البيزنطيين مثلًّا من جيوشهم المطالبة بهم بقوة. ويشهد على هذا 
أيضًا تسلم الأمراء المسلمين النافذين (كالسلاجقة والبويهيين) لمناصبهم التي 
خولتهم سلطة شبه مطلقة في بغداد في احتفالات مذلة للخلفاء الذين كانوا 
يعيشون في كنف أولئك الأمراء ورعايتهم (وقد يذكرنا هذا أيضًا بالعلاقة التي 
ربطت في أوقات محددة من التاريخ بين الأباطرة في القسطنطينية (كدهانعه8) 
والملوك الصرب والبلغاره أو إسباغ لقب القنصل الفخري على الملك 
كلوفيسء أو ما سمى منحة قسطنطين (هناههادده© 000380) التى رأى لورنزو 
فالا (هااولا مجمعمآ) في بحثه عن المفارقات التاريخية في القرن العاسن عشر 
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ف إيطاليا (6ئمعءءه:دن0) أنها لم تكن سوى خدعة وحيلة)2. ويشهد عليه 
إضافة إلى هذا كله اقتران المسحة الإلهية وروح الجماعة الفرنجية 06 6.م:») 
(مهاه فى تنصيب الملوك الكارولنجيين. وطبعًا نذكر هنا أيضًا أسلوب التورية 
اللطيف والملتبس المستخدم في التعبير عما سمي بقوى الحل والربط كمده»هم) 
(591ع»ادة ء المدعوناء أو في الإشارة إلى المفهوم الشرعي المركزي البالغ الأهمية 
في الملكية الإسلامية المعروف باسم أهل الحل والعقد. أو في الحديث عمومًا 
بأسلوب مؤدب ورصين عن فئة صناع الملوك في الكواليس الذين كانوا دائمًا 
أصحاب كياسة وفطنة» ويمكن إيراد مثل معاصر يتمثل في الملكة إليزابيت 
الثانية في بريطانيا العظمى التي تحكم اليوم بموجب نعمة إلهية وإن كانت 
خاضعة بالكامل لسلطة البرلمان ورئاسة الوزراء. 


أخيرّاء إن الإشارة إلى المفهوم الأنثروبولوجي عن الأشكال البدئية للحياة 
السياسية والاجتماعية التى افتتحت الدراسة بالحديث عنها تقف فى وجه 
الفراية (اليكاة قن ضكلة لتحي النطي رده البلكين الترعيدة الشركة 
[الموينة يعد الالد] لذ بل بزنها. تجدل. هده العاحيه أمزاهير دق نال ذا 
ما توسع هذا المفهوم فإنه يخلق اتصالا نوعيًا بين التصريحات البيزنطية 
والإسلامية واللاتينية حول الملكية القدسية» متجاورًا بذلك أي تقسيم حضاري 
يمكن أن يُتخيل وفق جغرافية طوطمية عن الشرق والغرب مثلّاء أو عن الإسلام 
والأرثوذكسية والغرب. 


د د 


(6) باسيليوس (5دء!زةة8) لقب أطلق على أباطرة الإمبراطورية البيزنطية الشرقية. وكلوفيس أول 
ملوك الفرنجة» ولقب القنصل (ادوهه©) الذي تقلده كان أحد أرقع المناصب الإدارية والقضائية في 
الإمبراطورية الرومانية؛ فينبغي عدم الخلط بينه وبين الاستعمال الدبلوماسي الحديث. أما منحة 
قسطنطين فهي إشارة إلى وثيقة نُسبت إلى الإمبراطور قسطنطين الأول وبموجبها نقل صلاحياته الدنيوية 
بالكامل إلى بابا روماء وقد كثر استخدام نص هذه الوثيقة للمطالبة بتوسيع النفوذ السياسي للكنيسة. إلى 
أن جاء لورنزو فالاء وهو من أعلام النقد التاريخي في عصر النهضة. وأثبت أن الوثيقة مزورة ومنحولة 
على قسطنطين» وذلك في أعماله النقدية حول القرن الخامس عشر في إيطاليا الذي يُصطلح على تسميته 
ممعم 1ةن0. (المترجم) 
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ترتبط الأطروحة التى أنوي معالجتها هنا ارتباطا وثيقًا بالموقف الذي أطلقته 
للتوكقق شان زهعة بح عتليانت التمييع القلفة الناشعة مك الكتقل الذكا دلو 
المؤسساتى وتقاعسه عن إجراء أبحاث حادة فضا عن "السزورات اال 
يستتبعها بعض الآراء الأيديولوجية والسياسية. وبعيدًا من الرأي القائل بأنها 
منغلقة بشكل عامء ليست الملكية التوحيدية في العصور القديمة والمتأخرة 
والقرون الوسطى وما بعد ذلك إلا كوكبة من التحولات الخاصة التي تقع في 
إطار الظاهرة الأكبر أو الشكل البدائي الأعم المتمثل في الملكية القدسية. إنها 
فى ذلك تحاكى الاعتقاد التوحيدي نفسه الذي يُعد تحولا لاهوتيًا وطقسيًا 
عام في إطار الشكل البدئي الأعم للألوهة ولتمظهراته اللاهوتية والسياسية 
والاجتماعية» إذ قد يسأل سائل عما إذا كان التعارض بين التوحيد والشرك 
وثيق الصلة بمفاهيم الألوهة بشكل عام فضلًا عن أهميته لعلم اللاهوت وتاريخ 
الأديان. إضافة إلى ذلكء. يمكن القول إن مفهوم الشرك وتعدد الإله في حد 
ذاته يظهر بوصفه فكرة جدالية منبئقة عن التعريف الذاتى للتوحيدء وإنه ذو قيمة 
تحليلية ومنهجية مشكوك فيها. لكن, بالطريقة نفسهاء يمكن القول إن الاعتقاد 
الذي يعتبر أن المنحى الشركى المؤمن بتعدد الإله قد تحدر من الاتجاه 
اترعيدي الأصلى اعتفاة يسح إلى قوة تازيحية حنيفة حرى اتشحميا فن 
القرن التاسع عشر على نطاق واسع. والحال نفسها تنطبق أيضًا على نظرية هيوم 
التي تقول بأن تاريخ الأديان هو تاريخ نشوء وتطور من الشرك باتجاه التوحيد 
(وقد تبنى هذه النظرية لاحمًا الإصلاحيون المسلمون في القرن التاسع عشر 
كجمال الدين الأفغاني ومحمد عبده)7. 

ويمكن الادعاء بأن التحولات من الملكية القدسية في كنف إيماني شركي 
متعدد الإله إلى آخر توحيدي كانت بشكل عام أكثر سلاسة على المستوى 
المفهومي. واستلزمت عمومًا ما يمكن أن نصفه بتعديلات خطابية بلاغية؛ وفي 


(7) ممما لومملا ععماء معاتعلطزاعةل/ا 0هنا معدمعم0 . 'كنادمواء طكولوط؟ - 'كنادوكاء ط اهموق "» ,ملم .0 
لف !أ مولا-مء711هاوموكعل1 ,(.كلع) جاأمع:مآ 9/210و0 عق طعءعنلئاعلطط لع مدلا نمز «رمععمناااءاديملدوعء000 دمر 
كأمع02 معالخ دعل عتطعتطعوء0) لمن عن أأنيكا عتاج مععمسطء ذل عمعتاقعلا ,إلمطععهء8 سكا «تاز التم ل كاعه 1 .وعتاطذظ 

-29أك5قم ,1-24 .مم ,(1993 ,ملإناالا-معطءءتطابعل؟) 232 كاأمعدمماوعء 1 معألة ذعل مدنا 
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بعض الأحيان انتقالات مؤسساتية. على سبيل المثال» يُبرز تحول الكيانات 
السياسية الجرمانية والسلافية إلى المسيحية حالات مثيرة ومهمة. ويمكن أن 
نختار من هذه التحولات أنموذجًا عشوائيًا للدراسة يكون بسيطًا نسبيًا ومحليًا 
وعشائريّاء من مثيل إنكلترا الأتكلوسكسونية» وسنجد هناك أنماطا عدة ظهرت 
بشكل غير متوقع خلال تحول الملكية من الوثنية إلى المسيحية» وتكررت 
سيرورة التطورات نفسها في كيانات أكثر تعقيدًا ومركزية»؛ خصوصًا في المناطق 
الداخلية في أواخر العصر الروماني. 

إن علاقات القربى البنوية وعملية انتقال القدرة استطاعت أن تربط الإله 
الأعلى بالملوك الجرمانيين هؤلاء في إنكلترا الذين استمدوا سلطتهم من 
كونهم ذرية الإله الجرماني وودن (180460). فمن أصل ثماني سلالات أنسابية 
أنكلوسكسونية ملكية باقية» ادعت سبمٌ منها اتصالا جينيالوجيًا بالإله وودن. 
ومع تحول هذه الممالك إلى المسيحية» لم تتجاهل واحدة منها في الأقل هذا 
الماضى الذي جرت إعادة تأكيده من خلال تدوينه فى سجل جديد ومناسب. 
فقد يه الملك الأتكلوسكسوني إيثيل وولف فنع ؟ه #اناساءطاعة) فى القرن 
التاسع أن وودن هو الحفيد اخافيق عشر لابن نوح سكالف* وامه8) الذي 
وُلِد على متن القُلك خلال الطوفان» وبالتالي فهو من أقرباء المسيح المباشرين. 
في أي حالء يبدو أن سلطة المسيح» كما سلطة الملوك؛ قد اعتّبرت مستمدة 
من قوة النسبء فهو ابن الله تمامًا كما استمد إيثيل وولف سلطته من كونه من 
ذرية إله ومن أقربائه» مهما كانت هذه القربى بعيدة. 

ولقد انتقلت القدرات الإلهية أيضًا. إن طاقة الله الكاريزماتية؛ وهي 
بشكل عام شكل فائق من الطاقة الخالصة» سَرَت إلى الجنس البشري من 
طريق شخص الملك - ثلاثية «القوة» القدرة» العظمة» أو «المّلك والرعاية 
و الحكم» (مقعع3مر بلعو متطتم) التي تتوافق مع فكرة المجد (وسه») التي 5-6 


2 للتوسع فى هذه المسائل ينظر : «محدك-ماعم4 مذ صاأكوسكا زه النت 716 الإعمق .م .للا 
/ 1 ,77 ..]1 50 ,46-7 ,42 ,9 .مم ,(1970 ,كعاععمهة ذ5مآ لههة روعاءابعظ) ولترماعدط 


(9) لم أجد أن لنوح ابن بهذا الاسم. (المترجم) 


400 


إلى آلهة الفرس وملوكهم, والتي تُصَور عادة في الأيقونات بوصفها سحابة 
شعاعية أو هالة نورانية» وفي بعض الأحيان تكون على صورة يد - وهو ما فهم 
مسيحيًا على أنه نعمة إلهية وتمظهر لتلك الطاقة الخالصة. وتتوافق مَلكية الله 
السماوية وسلطة الملك الدنيوية؛ فهذا الأخيرء شأنه شأن الله في المسيحية أو 
شأن وودن وملحقاته. هو المالك والراعي والحاكم. وهو القابضء والمقسم 
والواهب للنعم والعطايا والبركات» وهي قدرات ارتبطت كلها باسم فريا 
(63) الذي استخدم للإشارة إلى الله وإلى الملك على حد سواء. وعلى نحو 
شبيه» استخدم عنوان واهمب النعم الإلهية (6185:01) للإشارة إلى كل من المذبح 
والعرش. وبينما قامت الكنيسة بالقضاء على الملكية القربانية بصورتها الطقسية 
والمقدسة. أسبغت على الملوك الجدد تحت لوائها لقب «تمتصوط عسوتم». 


وجاءت التطورات التى شهدتها المناطق الداخلية الأوروبية في العصور 
القديمة المتأخرة على نحو أكثر تعقيدًا وإنما في تشابه مفهومي مع ما سبق. 
فقد جرى نقل قوى الآلهة الوثنية ية المتعددة وصلاحياتها وتحويلها بالجملة إلى 
الإله الواحد - وإنما ذي الأقانيم الثلاثة - اي جاءت به المسيحية د ثم إلى 
الله الذي جاء به الإسلام على نحو ممائل. و خضع أتباع تلك الآلهة ا 
الحصرية للإله الواحد في عالم تحولت فيه إلى شياطين أو إلى جن؛ لم يسبق 
أن برز أي إنكار لوجود هذه القوة الخفية وذلك كما يمكننا أن نلحظه بوضوح 
فى كتابات أوريجانوس (028602) ويوسابيوس (آنائاءودا5) والقديس أوغسطين 
وغيرهم من آباء الكنيسة؛ إضافة إلى القرآن طبعًا. إن عدم قابلية المقدس 
للاختزال في المذهب التوحيدي تتحصل من خلال تجميع الأدوار والقوى 
الإلهية التي تكون مبثوثة ومتفرقة» ثم تُخصص كلها بإله واحد. بذلك. تتحول 
قابلية الألوهة للاختزال إلى سمة غير متجزئة شأنها فى ذلك شأن القوة الملكية 
غير المتجزئة أيضًا. ويدل على هده الممنالة اتغال الصقات والألقاب والأسماء 
الخاصة بالقوة والعظمة والرعاية والتدمير والملكية من عالم لاهوتي إلى آخر. 
ومن ذلك الترجمات الإغريقية للعهد القديم حيث تحول أدوناي (:هدهله) 
[السيد] إلى كيريوس (698:05)» وهو اسم أطلق على عدد من الآلهة إضافة إلى 
بعض الأباطرة» واستبدل شاداي (5020421) [القادر على كل شيء] ب «الضابط 
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الكل» 0ه:ه»ءهامدم)» وعوضًا عن إليون (00«ا8 81) [الإله الأعلى والأكبر] تم 
استعمال لقب الرب الأعلى (655ثرزومزط 15605)» وهي صفة سماوية كانت تطلق 
عادة على زيوس”". وبالطريقة نفسهاء أعطي المسيح والإمبراطور قسطنطين 
بعده الصفات الخطابية وبعض الخصائص الأيقونية العائدة إلى إله الشمس”7© 
(وساء10:1 501). وفى سياق ممائثل من الإحالات المتصلة إلى العظمة الإلهية 
العم كرما حي متياادنا بطن» واذلقير الزببالأعلى الأرفت الذكر أصبح في 
القرآن العلى» وهو لقب خاص بالله وحسبء تمامًا كما اشنّق اسم العزيز وغيره 
من أسماء بعض الآلهة ومن صفات بعل وإيل في الديانات السامية. وقد صارت 
هذه المسألة في ما بعد محط أنظار المباحث اللاهوتية الفلسفية وعلوم الصفات 
والأسماء الإلهية. 

بعيدًا من هذه المشتركات البلاغية والتحولات الطقسية.ء لا بد من 
الإشارة إلى أن الديانات الرومانية أظهرت ميولا هينوثية بارزة*"2 تبلورت مع 
مرور الزمن لتصبح مذهبًا توحيديًا متكاملاء وذلك بفعل التأثير المشترك لكل 
من النزعة الإمبراطورية المسكونية» والكوزموبوليتية الرواقية» والأفلاطونية 
المحدّثة. ويُمكن فهم هذا المسار الهينوثي الذي كان جليًا في 0 
الإمبراطورية الرومانية عن الملكية وإدراكه بشكل مفيد في إطار ما سمي 
الاستشراق”' في الحقبة المتأخرة من الإمبراطورية. وآمل أن يكون واضحًا أن 
هذا الاستشراق لا يشير إلى انحطاط العناصر الرومانية الخالصة وتلوثها بصرف 


النظر عن ماهية هذه العناصرء بل يُعبر عن نمو روما ونضوجها الإمبراطوري 
وتخروهاامن الخحيية المخلية: ذلك فن :زقك اكقل مركو العاذنة الالجماعن 


(10) .12-13 .مما .أهم ,(1948 ,.دكدالط بععلعطمو2) ماززع ,دهكامللا .ىم تر 


0110 رع اقاهاقمك «عل دذ سناع اعت طن همل عملا «طعنء 507710 .أ30 كلتكسعط كباكتمطن) , لمع[ لوللا متكيدالا 
.(2001 سعأكصةل/1) 32 لصقط عع ناقوط ,تملاأصعائعط0) لصن ععلتامة عن؟ لاعن طعطول 


(12) الهينوثية (داءطادهءط) هي عبادة إله واحد مع القبول» في الوقت عينه» بوجود آلهة أخرى. 
(المترجم) 

(13) ليس المقصود بهذا الاستشراق المنهج البحثي والأكاديمي المعروفء بل التطلع الروماني 
إلى الشرق ومحاولة النهل من ترائه وحضاراته. وهذا ما سيتبين في كلام الكاتب في ما بعدء ولكن 
اقتضى التنويه حتى لا يقع اللبس. (المترجم) 
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والاقتصادي والجيوسياسى في الإمبراطورية» بل وانتقلت العاصمة نفسها 
وجميع المقار الإمبراطورية الكبرى إلى الشرق. وإذا كان لا بد من تقصي 
الجذور والأصول والتأثيرات» يمكننا الاعتقاد واثقين في أن هذا الانتقال 
مثّل نوعًا من التبني» في نطاق تأثر هيلينستي ومع السلالة السلوقية تحديدّاء 
للمعايير الإمبراطورية المستمدة بشكل جوهري من الحكم الأخميني في بلاد 
فارس. ولقد بات هذا التأثير ملموسًا في وقت مبكر: فبعد وقت طويل من 
محاولة الأثينيين والمقدونيين وجبابرة اليونان العظمى (12ع0,26 002803) تقليد 
التنظيمات السياسية وأساليب العمارة وتقاليد اللباس وفنون الحرّف التي 
أرساها مرازبة الأخمينيين في الأناضول؛ وبعد وقت طويل من قيام المؤرخ 
اليوناني زينوفون (0508000”) بتكريس قورش الكبير شخصية سياسية أنموذجية؛ 
وبعد تقدير أفلاطون وأرسطو للتنظيمات السياسية الفارسية وإعجابهم برؤية 
المفكرين السياسيين الوثنيين الذين نظروا إلى الله من خلال محاكاة تشبيهية 
قدمته بصورة ملك الملوك؛ بعد هذه الأحداث كلهاء جاء مفكرو روما في 
الحقبة الجمهورية المتأخرة ليعتبروا أن الحاكمء قياسًا لما كان عليه تصرف 
الحكام السلوقيين» يُمثل التجسيد الحي للقانون والناموس 05«مم ,ة:قساهة 2ه1) 
(وهاهبروصدد. وظل هذا المصطلح مستخدمًا إلى وقت الإمبراطورية البيزنطية» 
وقد كان المشرعان الإمبراطوريان ثيودوسيوس وجستينيان أفضل من مثْل 
هذا اللقب بصورة دلالية معبرة وطرائق معقدة*". كما أن مسألة ما إذا كان 
بابا روماء بوصفه مشرع النصوص التأسيسية» فوق هذا القانون أم لاء بقي 
مطروحًا في حقبة المسيحية اللاتينية ع إلى ذروة العصور الوسطى. 0 
نْظر إلى حكام روما في العهد الإمبراطوري بوصفهم عون لظا يحاكي 
الفضيلة والمنطق الإلهيين؛ وعلى الرغم من شكوكيته المفرطة في ما يخص 
مواقف الحكام الرومان وميولهم الاستعراضية» اعتبر المؤرخٌ بلوتارخس نفسُه 
أن الملك العادل يُمثل أيقونة إلهية (600ط: 00غانء). واعتبر يوسابيوس أن الله 
الآب يرتبط بالمسيح الابن تمامًا كما يرتبط الإمبراطور بأيقونته هو وقد اعتمد 


)214 65 212 .مم ,(1999 ,عو لاتطسيوع) بونبونسا عامل جا عباوجرظ 0تره سما ,كعاررول] .ل 
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الآباء الكبادوكيون”*2 (دمعطنة5 مدزءهةدممدت) لاحمًا هذه المحاكاة التمثيلية فى 
أعمالهم. بالطريقة نفسهاء اعتبر فيلون الإسكندري أن هذه الصورة الألوهية 
التي تتجسد في شخص النبي موسى على سبيل المثال هي في الواقع تجسيد 
حي للقانون والناموس (05ع/روم”» 00005)» وأنها منطق قويه©) 
أحيل هنا إلى فيلون الإسكندري يسبب تأثيره البالغ ذي الصلة الوثيقة والخاصة 
بالمفاهيم الرومانية والمسيحية المبكرة في شأن الملكية» فلقد كانت فكرته عن 
حكم العالم واختيار الله لليهود منحولة عن مفهوم آخر محصور بجماعة قبلية 
هامشية وقائم على فكرة التسلط على الكون والهيمنة على المعمورة. 

سيتضح أن أغلبية هذه الاصطلاحات والمفردات قد استخدمت للتعبير عن 
الطابع الفلسفي للملكية» وهذه مسألة سأعود إليها لاحمًا. إلا أن هذا التفصيل 
الفلسفي اكتسب بنية سحرية وميثولوجية تظهرها شخصيات فلسفية مثل 
ديو يا [الكلبى] (565ءع2:0) وستينيداس (5هلزمء:5) وإكفانتوس (كدامهطامء8)» 
ويعلها اماه انما بصورة أكثر تجريدّاء ثميستيوس (ددانانم156) ويامبليخوس 
(ونااءناطسةا) وفقًا لرؤى الأفلاطونية المحدثة والرواقية المتأخرتينء والفيثاغورية 
المحدثة. وقد عملت أفكار هذه المناهج المذكورة واصطلاحاتها على تشكيل 
الأركان الفلسفية للعالمين الرومانى والهيلينستىء ولقد وُجدت بنية طقسية تحتية 
مرتبطة بالصفات الإلهية والفلسفية التي نُسبت إلى المناصب الملكية. ولا يغيين 
عن البال أن الإسكندر الكبير نفسه قدم الأضاحي إلى مردوخ كبير آلهة بابل 
القديمة بوصفه الإمبراطور الأخميني الأخير ورسول الآلهة العظمى؛ وفعل الشيء 
نفسه في مصر مع الإله رع. وقد كان نسب الإسكندر نفسه. من جهة أمه. متصلا 
بإله البحر الإغريقي بوسيدون وبالتالي بإله الزمن خرونوس نفسه. وعلى نحو 


(5مع108 ومطامءه)؟ 


(15) نسبة إلى كبادوكيا (أو قبادوقيا) التى كانت اسمًا يُطلق على بعض مناطق آسيا الصغرى 
قديمًاء أي تركيا اليوم. والآباء الكبادوكيون هم ثلاثة لاهوتيين مسيحيين: باسيليوس الكبير 706 عدذانهه8) 
01680 وأخوه غريغوريوس أسقف نيصص (1552ل2 04 لإرمدعء67) وصديقهما المقرب غريغوريوس الذي 
أصبح في ما بعد بطريرك القسطنطينية. وقد عمل هؤلاء على بلورة الأفكار العقائدية المسيحية الأولى 
ولاسيما مفهوم الأقانيم الثلاثة أو الثالوث المقدس. (المترجم) 

(16) ,اء«مومء178 ,50201021 ,5ءله3500 ,كباطءكياظ «وورماسم/كذلط «متاعتسرلت اعرلط 116 بالاموعط© 18 .0 

.150 ,144 ,5 134 .مم ,(1977 ,وعوظ) 46 عناوامماكتل! عزوهامغط!” ,كعبسعمنط همه 
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مماثل» فرض يوليوس قيصر على إمبراطورية بأكملها أن تتبعه بوصفه سليل 
هذه روابط إلهية حقيقية بالفعل» حتى أن بعض فيالق الإمبراطور أغسطس 
نقشت على أسلحتها عبارة «صدتان! متاحتط» [يوليوس الإلهى] وكانت تقدم 
قتلى الجيوش التي تهزمها قرابين على مذبح الإله يوليوس العظيم. أضف إلى 
ذلك أن بطالمة مصر ينتسبون إلى إله الشمس المصري حورس. وباتباع التقليد 
السلوقي ابتداءً من موت الإمبراطور أغسطس في عام 14م وصولا إلى دفن 
الإمبراطور قسطنطين بعد عمادته بقليل في عام 7م جرى تأليه ستة وثلاثين 
إمبراطورًا رومانيًا من أصل ستين عاشوا في تلك الفترة» إضافة إلى أفراد 
كثر من عائلاتهم. ولقد كان إطلاق لقب الرب والإله (ونعل ء دنمندمهك) على 
الإمبراطورين دوميتيان (صؤنائمه) ودقلديانوس (مقناءاء1015) خير دليل على تلك 
الانعطافة الميثولوجية والطقسية. 


إن هذا الجانب الطقسي بالغ الأهمية: لقد أرسيت الطقوس الإمبراطورية - 
التي كان النفور منها ومعارضتهاء كما سنرى. الدليل الأقوى لتمييز المسيحيين 
من غيرهم خلال الاحتفالات الرومانية المختلفة - لتبجيل فكرة الإمبراطورية 
الشاملة التي تتجسد في شخص الإمبراطور؛ فقد كان هذا الأخيرء خصوصًا 
في العصور البيزنطية» يرسل صورة له (تمثال في العادة» ثم أيقونة في ما 
بعد) لتكون متاحة للحكام والمواطنين في المقاطعات الرومانية المختلفة» 
فيستطيعون بذلك تقديم فروض الطاعة لشخصه القدسي من خلالهاء وضمنًا 
للإمبراطورية الشاملة التي يمثلها؛ يمثل هذا حالة من الديانة المدنية كما 
يقول المؤرخ الروماني فارو (50ه/) في إطار تمييزه التحليلي الشهير والمفيد 
لضروب مختلفة من الديانات الرومانية التي يقسمها إلى ميثولوجية وطبيعية (أو 
فيزيائية) ومدنية”21. ولهذه الظاهرة اريت منقة جدًَا شهد انحسارات وتدفقات 
استطرادية مختلفة» وتنويعًا نشيطا للأشكال والأمزجة المحلية المتعلقة بالألوهة 
على صعيد الأباطرة وعامة الشعب في روما والمقاطعات الأخرى. خصوصًا 


)2 :1 5 .مفكء ,6 عامط ,413 بمقعطتا لدعتدكةات طعما ,نء عنمإزم 22 (أمنود) عماأكباعنام 
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ما يتعلق بنظرة الأباطرة إلى ذواتهم الخاصة. وما إذا كانوا يعتبرون أنفسهم آلهة 
فعلّا على الطريقتين السلوقية والمصرية» أو أشخاصًا مقدسين فحسبء يتسمون 
بطابع إلهي لإدارة شؤون العالم. وقد شاعت هذه الفكرة الأخيرة عمومًا - و ليس 
حصرًا - في بلاد الشرق الأدنى. وبينما أسبغ على دقلديانوس لقب الرب والإله 
فإن الإمبراطور يوليانوسء مستندًا نوعًا ما إلى الأفكار الكلاسيكية عن المصالح 
العامة”*' (دهناضدامء: 5ه:)» اكتفى بالإعلان في رسالته إلى أهل الإسكندرية في 
عام 362 م أن الآلهة» وعلى رأسهم إله الشفاء العظيم سيرابيسء قد أوكلوا إليه 
مهمة حكم العالم؛*'» وبالتالي على المواطنين الرومان التخلي له عن جميع 
مقدراتهم ونفوذهم والخضوع له. ولا نجد هنا تضميئًا للفكرة التي أطلقها 
ثميستيوس (الذي عاش في زمن يوليانوس وكان كاتبه الخاص) حول الأصول 
الإلهية للإمبراطورء ولا المفهوم الذي أرساه يوسابيوس عن تمتع الإمبراطور 
قسطنطين بقوة الروح القدس. ومن المثير للاهتمام أن الجزء الثاني من رسالة 
ثميستيوس المتعلق بالأصول الإلهية للملك غائب تمامًا من النص العربي الذي 
ترجمه ابن زرعة (ت 1056م)”2©. لقد فضل يوليانوس دورًا أكثر تواضعًا 
ومحاكاة للألوهة؛ لقد اختار بذلك أنموذج الراعي أو الأب الذي يمثل 
أيقونة ألوهية”© تعود خصائصها كلها إلى المسيح. ويُذكر أن يوليانوس» 
في مناسبات أخرىء نظر إلى نفسه بوصفه تجسيدًا لإله الشمس هيليوس27 
وذلك في تناقض يعكس عدم اكتمال هذه النظرة ونقصانها. وبينما اعتبر 
مفكرون وثنيون في الحقبة المبكرة» من قبيل سلزوسء أن إنكار تعدد الآلهة 


(18) لصلام«واعه8 نجه كستوتس0 برزممعمانطط امعتنتامط و«تاممعر8 سه «متعتعط©) براسوع. بعاتسمباط« .] 
1 73 .مم ,(1996 ,.© .0آ ,لماع متطكة1ا) 


(19) بصقتطئآ امعتوكةككت طعمنآ ,(.كمهعا) عخطعن للا عبتو ععصانيلا ,«وزاييل «مرعم] عط إن عاعملة! ,مدناناد 

63 .م ,3 .آمل ,(1913 ,العمل علط لم3 مملممآ) 

(20) ,(1930) لاأناكا ,مكردء لمعا وسءكى «رونانعتصغط1 عل كعنامعول[ لادعلانامم ولا» ,أمددوزم2 .ل 

2.10 

2210 7 131 .مم ,(1993 ,.دكةآ/! رععلعطصةن) عبتمصط «دسره8 «عامنا 12 بممععصة0 .م 

(22) م«متعتسطت) امه عنصوالاء8 «ءءسمعط عتار«رم) 186 بوةممتاعتصط اسه تس«كتوره(اء8 بلإع1اةل/ة .1 بلا 

زه اسن .اك إه ««لاهتايال مطدم) ع8) تنه عاواعوصاك 86 «متايال إن كوءازله 0 معاصمت) عط مذ مم وكزللا 
(1978 ,عصمظ) 68 .هم ,8 مناعع5 رعوتعمامعط1” 05غهااناعة؟ كعقعء5 ,210 ممقاموءء0 ماأععاهممة مم4 
3 ,.17 76 .مم 
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يمثل عصيانا وخروجًا على النظام؛ ذلك أنه يتتقص من شأن الآلهة المحليين 
ويحد تاليا قدر القيم الرومانية نفسهاء شهدت الحقب المتأخرة قيام الأباطرة 
بتنصيب بعض الآلهة المشرقيين رعاة وحماة لهم وللإمبراطورية جمعاء: 
ميثراس (811:025) لدقلديانوس» سيرابيس وميثراس ليوليانوسء سول إنفيكتوس 
وآلهة أخرى لعدد من الأياطرة (بمن فيهم قسطنطين). 

لكن في ما وراء هذا التنوع؛ كانت ثمة عناصر لوحدة في الاتجاه شكلت 
تطورًا مشتركا وإنما غير متسق ميّز التضخم المهيب الذي شهدته العصور 
القديمة المتأخرة. لقد كان هذا صعودًا لوحدة استقطبت الأسئلة المهمة 
والمثيرة حول التحقيب الزمني الذي جرى ترسيم حدوده بطريقة معقدة وفمًا 
لمبدأ المدة الزمنية الطويلة (©6دك عدوهها 5غ) على النحو الذي قدمه جاك 
لوغوف. والذي لا مجال الآن للخوض فيه. إنما يكفى القول هنا إن العصور 
القديمة المتأخرة شهدت «صنًا) - والعبارة من وضع لوغوق60- للموروثات 
القديمة اليونانية والهيلينستية والرومانية والشرقية التي تداخلت بصورة حميمة 
عصية على الانفكاك. وقد ساهم هذا في ترتيب العالم المتحضر آنذاك وفمًا 
للاتجاهات المحايثة والمترابطة التى شكلته: عقيدة التوحيدء والشمولية 
المطلقة في الحكم والنزعة الكونية العالمية. 

نجد بين أيدينا دراسات مهمة تناولت اقتران العناصر الثلاثة هذه - 
التوحيد والشمولية المطلقة والنزعة الكونية - أهمها دراسة إريك بيترسون*© 
والدراة الأعهرة الخارت فوؤن1. ويعمذا هن افرافن :وسو أ سيية فزق 
التوحيد والنزعة الكونية» وهو ما يرفضه فودن* رفضًا قاطعًا بالاستناد إلى 
الأنظمة السياسية القبلية الحصرية لبنى إسرائيل» لا بد من الإشارة إلى أن هذه 
النزعة الكونية» سواء أكانت توفيقية أم تجانسية» تضرب جذورها عميقًا في 


)223 .م ,(1984 ,معقعتط0)) بمماوعسياط زه طارا8 18 ,0017 ع.آ .ل 
)224 .(1935 رعاةماعنآ) «معاطوء دءطععنانامع كاه كتداع طامدماط 126 ,صووععاءط .يآ 


(25) لإاأناوتاصة عامقا ص «تكتعطامههل! 6ه دعم معنوعكمه0 .طالمءسموصيصمت) ما عرزوووظ ,معلبدهظ .© 
.(1993 ,سمماععمعط) 


)226 مم .قلطا 
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التاريخ القديم في جميع المحاولات التي سعت إلى إقامة إمبراطوريات كونية 
شاملة؛ مع قورش أولاء ثم مع الإسكندر وإن بشكل غير حاسم. ثم مع الرومان 
خلال سلام أغسطس”** (اودودى «دم) مرورًا بادعاءات الشمولية التي أطلقها 
البيزنطيون وأتباعهم (التي نجدها في الغرب من خلال الحديث عن الإمبراطورية 
الرومانية المقدسة ومفاهيم انتقال السلطة والقوة (تنمعمصا متنداكمدى))» ووم لذ في 
النهاية إلى الأنموذج الأكثر نجاحًا ربما في ظل الخلافة الإسلامية التي استطاعت 
أن تجمع ما بين الإنجازات الجيوسياسية لقورش وحلم قسطنطين بنشر عقيدة 
التوحيد عالمعًا!27. 


بمعزل عن إشكاليات السببية وأسئلتهاء لا يبعد أن تكون بلورة الملكية 
الإلهية وانتشارها الواسع وثيقة الصلة بالدعوة الشمولية للومبراطورية - وهو 
ما سميته تحرر روما من عصبيتها المحلية - وليس غريبًا القول إن كلا الأمرين 
قاما إلى حد بعيد على جملة من التطورات المتضافرة والمرتبطة بتعميم 
أنماط الحكم في المقاطعات وجعلها أكثر مركزية» وبضمور البنى المدنية 
وأنظمة التكافل والمكرمات الاجتماعية”*2 («وناءع»ه) وبالسياسات الإثنية 


)2227 وهي حقبة ساد فيها الهدوء على امتداد الإمبراطورية.» وقد شهدت قيام كل مقاطعة فيها 
بتنظيم مؤسساتها وأنظمة حكمها بما يتوافق معها وإنما في ظل الإمبراطورية الرومانية والخضوع 
لسلطتها. يُطلق عليها هذا الاسم نسبة إلى الإمبراطور أغسطسء إلا أنه يُصطلح عليها أحيانًا بعدم 
مومه . (المترجم) 

(28) لم أعثر إلا على باحث واحد قام بالإضاءة على التشابه بين المفاهيم البيزنطية والإسلامية 
المرتبطة بهذه المسألة وقضايا أخرى ذات صلة: :لاءول/لا عط زه لمع عط كه كوعل1 [وبعللء801» ,يعلتالوة/ا .م 

462-02 .مم ,(1942-1943) 2 .مم ,آلاعة .أ0+؟ ,1ه1اانوعنرظ «راكوط لمح أوع/لا 


وينظر بشكل عام: ععل ومسءتئزلماعءم عزنا :ءنومامءلتوطعنء18 ءطعكتسةاسوصره ءزط2 ,لإكاواهاو0ل50 .© 
.(1972 ,همعطاعمناا/!) عطعزعركرعلء تسل «رع ونس رزة زا كلاها ع0 اديه ار طعاع«وكوع0) «رءإسورعل ا ماعن طعوعو اعلا 


(229 وضع هذا الاصطلاح الباحث الفرنسي بولانجيه (860هدااه8 0:68مه) في بداية القرن 
العشرين في إطار دراسته لأنظمة الرعاية والحماية ©528م66دم) في روما القديمة. والكلمة مشتقة من 
اليونانية وتستخدم للإحالة إلى عادة كان يتبعها بعض الأغنياء أو أفراد الطبقة العليا في المجتمع الروماني 
وتتمثل في وهب المال والعطايا لخدمة المجتمع ومؤسساته عوضًا عن بذله لأفراد محددين. (المترجم) 
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متواذز واشت بالمر التدرجى دائماة لبن مهدا التذكير ,أن الافبراطور 
قسطنطين كان معبودًا فى حياته» وكان يُشار إليه كإله (5605)) فى عاصمته 
الجديدة» ولا يرغب أحد في القول إن ثيودوسيوس ظل يُرسل كهنته الذين 
يدعون إلى عبادته إلى مختلف المقاطعات - لم تنته عبادة الأباطرة رسميًا 
إلا مع فالنتينيان” - ولا يسهل الاعتراف بأن الشرك والتوحيد تجاورا معًا 
إلى زمن بعيد ولم تفصل بينهما حدود صارمة أو جدران صلبة لا كوة فيها. 
لقد تطور كلا المسارّين وفق لاهوت تبعي”2 أخضع الآلهة المحلية لسلطة 
إله أعظم منهاء من قبيل جوبيتر وسول وسيرابيس وميثراس الذين اعتبرهم 
سلزوس - على سبيل المثال - حََدَمَة للإله الأكبر”*2. وبالمجملء فإن 
التماسك الداخلى للتقليد السياسى المحيط بعبادة الأباطرة قد تمت تنحيته 
لمصلحة تماسك آخر ناشئع من أديان مذهبية أخرى. وذلك بطريقة تمت 
بموجبها مغادرة التماسك الطقسي باتجاه تماسك نصي وكتابي. وينبغي لنا 
عدم التقليل من شأن نزعة التبعية عند دراسة موقع الإمبراطور بالنسبة إلى 
المسيح: أن يكون الملك صورة المسيح - وليس ظهوره - أو أن يتحلى 
بقوة (5فم:دصزك) الروح القدسء أمر جاد ومهم يحتاج إلى معاينة أنثروبولوجية 
وتاريخية حثيثة لن أمخر عبابها الآن. 


إن الشخصية المركزية في هذا التطور هي بالتأكيد يوسابيوس* 
أسقف قيسارية واللاهوتي السياسي الخاص بالإمبراطور قسطنطين» والذي 
كانت أفكاره عن هذه المسائل مؤثرة جدًا في الشرق (يوحنا فم الذهب 
(ددموهوءط0 هذه1)) والغرب (القديس أمبروز (عدمعطهم 0320))52, ولقد بنى 


(30) ينظر على سبيل المثال: عط همه دتطدعة هذ «دتعطامدهكل8 همه منوتعطازاه2» ءمدوعدم8 .0 
1 124 .مم ,ع«اصاوط 1نه 107 «عامياً ,0317160 :11 4 .مم ,(1997) ورعصوط عله «واعمطنصياط «روعوتاوعاوط ععرط] 


(31) اتجاه التبعية أو الإخضاعية («ؤنه01020:و6ناة) تيار لاهوتيى مسيحي يجعل الابن والروح 
القدس في الثلاثية الإلهية خخاضعيّن للآب على صعيدي الطبيعة والوجود. (المترجم) 


)232 ثمة مصادر كثيرة لكن يمكن الرجوع إلى: بعع 071 :هط «رهمتاعنلمعامل» ,كاء سوط 6 .لز 
51 .م متصضط رمعل به" :]1 تتم .مم ,(1953 بععلأرطسقت) سعاعن معمصمن 


(33) بصممعاء2 يستوقهم ,([198 ,.كودالا! بععلتتطميدء) عتطععيظ هه ء«أاسواكده© ركعصد8 .م 1 
17 66 .مم 


(234 1 82 .مم ,ممدرعاعم 
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يوسابيوس أفكاره استنادًا إلى نزعة باباوية متقدمة» وإلى ميتافيزيقا تبعية 
على طريقة الأفلاطونية المحدّثة (تتوافق مع الديانة «الطبيعية» التي تحدث 
عنها فارو (0:ةلا) كما أسلفنا)ء وإلى تفسيرات معينة من الكتاب المقدس» 
خصوصًا تلك التي ينادي من خلالها أوريجانوس بالقيم والخصائص 
الرومانية في سياق حديثه عن تاريخ الخلاص (برز هذا في الغرب مع القديس 
أوغسطين”*”2 ومفهومه الخاص عن روما بوصفها بابل الثانية» وبالتالي فهي 
المركز الرئيس الذي يبدأ الله منه غزوه العالم. وقد انتقل هذا المفهوم لاحقا 
مع أوروسيوس”© (ودانوه:0) تلميذ أوغسطين ومساعده إلى لاهوت صادق 
وحقيقي عن التاريخ في مسار أكمل طريقه وصولا إلى يوحنا سالزبيري” 
(صساطوذلة5 5ه هطهل) ودانتى”222)» وانسحب أخيرًا إلى الرغبة العارمة و«الجريئة» 
لآباء الكنيسة”*: كيوحنا فم الذهب مثلاء في جعل الإمبراطور يحتل المكان 
الدنيوي لله نفسه ويقوم بدوره» وذلك عندما بدا أن الإمبراطورية تنتصر 
للمسيحية وتدين بها. وقد نتج من هذا مطالبة مستمرة عبر التاريخ برمزية 
مسيحية «يلتف فيها التاريخ على نفسه)”" ليصير فلسفة سياسية ومفهومًا 
عن إمبراطور يتم تنصيبه ومّوضعته في هرمية عالمية» لا بل كونية» تستند إلى 
إجراء متعال وغير قابل للقياس يقوم بإبعاد رأس هذه الهرمية - أي المسيح 
«ضابط الكل» ونظيره الأرضي المتمثل فى الإمبراطور المستبد المتفرد فى 
الحكم «ماومءمانة) - عمأ 5 تحتها. ويتشارك كل من الله وصورته في 
هذه الحالة» وبصور بلاغية لا تنظر إلى الفارق العقائدي الذي يفصل بينهماء 
فى اصطلاحات القوة والعظمة» ويعكس كل منهما صورة الآخر لتشكيل مبدأ 
الملكيةةفالقلك الدى علق الأرغن.يقابلة لك ارد فى السماءة وهذه افك 
تكررت من دون انقطاع على ألسنة الكتاب البيزنطيين والمسلمين في مجال 


(2)35 221 تتتااها عاموط ,له ملوإزنال 26 رعو أأذناعنام 
060) الأكققم 200 ,[ .جقطء رلأنا علممط ي8 .وفك ,تتا عأممط عمط وم 
070) .مقط ,نا عاموط ,كباءاممعبراوط 
(2)38 15 4 .مف رن عاممط بغ 9 .وفك ,أ عاممط ,ونطععومماطة عم 
(2)39 7 .م بع«اواصطط «وجددم8 علصا ,ممععمة©) 
2400 133 .م بأسموعط©) 
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السياسة. وقد اقترح أحد متكلمي العصور الوسطى المسلمين بالفعل أن خير 
دليل على وحدانية الله يتمئل في وحدانية المُلك على الأرضص”". 

وفقًا لهذا المخطط تتوافق الأحادية الملكية الكونية مع الملكية الأرضية 
(لإناء»هدهد) بشكل كلي في قبالة توافق فكرة تعدد الإله مع تعدد الرأس في الحكم 
الواحد”*') («اء:هرادم)» إلا أن هذا المخطط في انعطافته التوحيدية يجعل مسألة 
مطابقة الملكية والألوهية واه شتراكهما الجوهري صعبة جدًا من الناحية العقائدية. 
لقد جرى التخفيف من حدة التأليه الظاهري للأباطرة وأعطي شكلا طقسيًا يُضفي 
عليه طابعًا من الهالة والقداسة”'» ولم يبقّ من هذا التأليه سوى صور وأيقونات 
لاتقل حقيقة ولا إطلاقًا ول شمولا: صور محاكاة» وفيضء وترميز» وتجاور بين 
الإمبراطور وسيد الكون 005506:2:00). ولقد أشرت سابقًا إلى أن ما تبقى من 
ذلك ليس إلا اشتراكات بلاغية؛ وإذا ما استثنينا التفصيلات الأفلاطونية المُحَدَنْة 
التي أضافها يوسابيوس على المنصب الإمبراطوري» خصوصًا في الجزء الأول 
من كتابه «80م,0 امزسومه::1 (خطب الثلاثين عامًا) حيث يفهم هذا الموقع فيضًا 
للوغوس الإلهيء فإننا نجد أنفسنا أمام تصوير قادر على الإفصاح عما هو عصي 
على التفكير ومتعذر عن الوصف من الناحيتين العقائدية واللاهوتية: إنه تصوير 
يكتسب حقيقته من التكرار مستغنيًا عن التبريرات اللاهوتية التي قد يُساق له وهو 
تسوير عمل قرنه مرح الطافة اللفظلة الكابنة ف الخطاب» ذلك أن اللقة القند 
الشكلية والإيحائية كما في مثل هذه الحالة» عُرضة لتحجيم القدرة الخبرية التي 
تتجاوزها من الناحية اللاهوتية. 


إنني أو افق جيلبير داغرون (0معة 66ماذت) بالكامل في رأيه الخاص 
بمسيحيي المشرق وأن الملكية الكهنوتية تية بالنسبة إليهم لم تكن فكرة ولا 


(41) جميع المواد المتعلقة بالخطابات الإسلامية مستقاة من كتاب آخر للمؤلف نفسه يمكن 
الرجوع إليه عند الحاجة: ,ملعتم ,تاعباط صن لمعه عط سه سوط .من لكوم[ ساسكا رطعم فاط .م 
.(1997 ,لهلهم آ) عءةرتاوط «مووط 0ه 


(42) يقارن: سعلة انه بزفها5 أمءنجمائز[1 4 نع «راسممادددمن0) زه مكتورط جل رععلة .ىم 1[ نهآ روناتطعكنم 
5 5ع1لنا]5 [هعا01355) :كهونامء أاطن 3تمنه)للدن) 0 برالوىع كلونا ,كصمت/و0 أمتصدعء !1 ' كبنطاء كبا كه 10:1)ه| ىده :1 
7 .م ,(1976 ,عوعاعومهمُ دما لمة بإعاعتارع8) 


(43) .150 يم ١996(,‏ ركموط) ««ابوعيرط «دءس«عتموممممكة» ء| «لاى وباط بعرإةجم اه و«لاءبمظ رممععةط .0 
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نظرية» بل كانت صورة*»: إن الإمبراطور صورة طقسية عن محاكاة المسيح 
وتقليده (ونوعم]تصمئوز,ط0)ء ولهذه الصورة مواقع أيقونية واحتفالية ومجازية 
وسياسية بروتوكولية عبرت عن التشارك البلاغي بين المسيح والإمبراطور 
في اصطلاحات القوة والعظمة. وقد نتج من هذا ميدان من التجاور السحري 
وانتقال» فى حدود هذا التجاورء للنعمة الإلهية المؤثرة من الله إلى الإمبراطور. 
وقد تُرجم هذا في قيام سيئودوس المسطنطينية في عام 8م ومجمع 
خلقيدونيا فى عام مم بإسباغ لقب المقدس (كناعمع لط) على الأباطرة659, وفى 
توظيف وصف الإلهى (5605)) على كل ما يتعلق بالإمبراطور وشخصه**'. بما 
في ذلك أيقونته التي ترتبط به بصورة مشابهة لارتباطه هو بابن الله (المسيح) 
من خلال التصوير والتشارك السحري”". ومن هنا انبثقت النعوت المتعددة 
الأخرى التي درسها أوتو ترايتينغر“: إن الإمبراطور شبيه الله «بالقَدَر الذي 
يكون فيه هذا ممكنًا»» وهو فيض الثالوث الألوهي, أو المنتحّب من الثالوث» 
وهو الملك بأمر من الله ومن المسيح الملك الخالد. من هنا أيضًا جاءت 
الإضافات التجميلية عن الصفة الباطنية والروحية لشخص الإمبراطور - أو 
قل بصفته القيم على الأسرار الباطنية ومعلمها”*'» - كما نجدها في الأوضاع 
الاحتفالية والمجازات القائمة على المحاكاة التى درسها أندريه غرابار©". 
ومن هنا أيضًا جاءت أخيراء وبصورة سحرية مبالغ فيهاء المسحة الإلهية 
التي تتمثل في تمجيد الأباطرة وتعيينهم للحكم وهم لا يزالون في أحشاء 


244 .184.م ,.لتط1 


(45) .8 نمز «رونسوتمةمممدئة© .ومد ععل لمن علنازاممكممتوناء. عطعكتمممعلإط علط» ررعاوء21 للا .م 
93-4 ,81-97 .مم ,(1953 بمطعتدسا/ا) كاعززا أبوط عير وطوواععط ,(.لء) ععلع تصطعوه »ا 


)246 .م ,(1975 ,كموط) «ناممصرط ععتورمع | 0 عننوذاذامع ءنوهام106" ا بععائء بطم عمؤاءلا 


(42) وطللا مده18 أكدنمعوه كونوماوما +1770 .عععوجج! ء«اططط +18 07 ,(أمتةة) كناءكقمو« غؤه نامل 
لتلككقم ,(1980 ,لم هادع 0) (.كمهق) ممدعلمظ ل1أننودآ ,كعوهجم!ا ءدتنا©ا 86 علعواا4م 


(48) جا وسعامكمن ع7[ عومد مءلاعطعنع 8 لس -روعنمعا ع تعكزورةق ده علط كعومتااء1 006 
ممتذكقم ,(1956 بالقاكصصةط .لع 256 ر1938 رهمعآل) اأءعاممسمعمء2 م«عطععقلةم 


)249 .128 .م ,.لتطا 
2502 .(1936 ركتنيوط) «اس«وعبرة أجه'|] كول «نءتعمجء عأ ,نقطة0 6لمم 
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أمهاتهه”") (أماعممعومءلإطمروم): لقد كانت هذه مبالغة سحرية وإنما تنويعًا رمزيًا 
على موضوعة الحبل بلا دنس. ومن الممكن أن نذكر هنا أن ملوك فرنسا ابتداءً 
من كلوفيس كانوا يُبارَكون بزيت مقدس من قارورة يقدمها القديس ريمي .:5) 
(6< تحمل قوة الروح القدسء كما أن العذراء نفسها قدمت زيئًا مقدسًا إلى 
القديس توماس بيكيت [أو توما الكانتربري] لمباركة ملوك إنكلترا2". 


ولم تقتصر محاكاة أنموذج المسيح وتقليده التي تناولتها على الأسرار 
الباطنية» بل تعدت ذلك لتلامس النظام الواقعي للمعمورة الذي يُمثل فيه 
الإمبراطور قطب الرحى. ويستدعي هذا مرة أخرى» وبصورة رمزية» النظام 
الترتيبي الهرمي الذي رتب خالق الكون بموجبه العالم» تمامًا كما قامت الآلهة 
القديمة بفرض نظامها على الفوضى الكونية البدئية. يرسخ الإمبراطور ويحافظ 
على دور القيوم (متطعمهتعرة؛) والنظام العام والنظام الطقسي الشعائري على حد 
سواءء. وعلى أي شكل من أشكال النظام الأخرى في الدولة والمجتمع والكنيسة 
والجيش”*'». ويلاحظ هذا النظام؛ كما أشرتٌ سابقّاء من خلال الفارق الذي لا 
يمكن اختزاله والتفاوت النوعي بين الله والإنسان. وبين الإمبراطور ورعيته» 
ويقوم على بنية بسيطة تجمع بين التبعية من جهة والتنصيب الفوقي للإمبراطور 
من جهة أخرى. وكأن ثقافة الرعية تترسخ بوجود الإمبراطور الذي يبقى بمفرده 
في إطار الطبيعة» وإنما خارج نطاق الثقافة التي يؤمن وجودها هو. وذلك 
بواسطة قدرته على ممارسة العنف (والعنف كما يُخبرنا القديس أوغسطين 


10) 61 .م ,صممع3 
[كلمة نواءممعومعءزطممم تعنى بالإنكليزية حرفيًا «عامسم عطا مذ صمط» أي «المولودون فى 
الأرجوانة: لقد نيم أباطرة الرومات حق خلاسهم على العردن اللاين الذي يولد.فن أثداة قترة حك أنيهة 
وليس بالضرورة أن يكون هذا هو الابن البكر. وقد كنّوا عن هذه الولادة بالقول «إن الصبي ولد بالصبغة 
الأرجوانية» دلالة على العز الذي يتنعم به الولد في كنف أبيه الإمبراطور وقَدّره المحتوم في ولاية العهد 
وخلافة أبيه وورائة مجده الرباني. واستخدام اللون الأرجواني لهذه الغاية مرتبط بندرة هذا اللون 
وصعوبة الحصول عليه؛ إضافة إلى ارتفاع سعره وتكلفته وإيحائه بغنى العائلة وعلو شأنها. (المترجم)] 
(52) ,(1983 ,كتتةوط) علاوتو مله «نه 71 كلم عمط رطعو[8 .10 :عضول «رصه لعن 0م مادل)» ,2م00 ع1 ال 


تكصقل «رعاعؤزه “7111 به “ا يل عذأهجم2ء؟ عاطععهقممط 13 عل كنع 32 اء عاباء لولاء؟ وأععمو4» ,0011 ع6[ .ل رلللاءا .ر 
.20 .م ,(992| ,كاموط) «عناة جل ع700 ع[ 02:15 5066 ؤانتونزه: هط ,(.5لع) 11000رعع 12 .5-.0) يل ناوء :ه80 .لم 


2532 136 .وم رتعائء رطم 
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تحديدًا يُعد وسيلة أساسية لمحاكاة أنموذج ليلع يُفهم النظام بأسلوب 
أفلاطوني محدّث, بحيث يعلو قمة الهرم التراتبي ي أنموذج حازم وصارم منترّع 

من الهرم نفسه بصورة نوعية» وبواسطة قداسة ذات مرجعية ذاتية. ويمثل هذا 
الأنموذج طاقة كامنة في حالتها النقية الأصيلة تتجاوز التكرارية أو التبادلية: 
وإن كانت بذاتها تعمل على تنظيم جميع الاستعادات والتيادليات التي تخلق 
الثقافة وتصنعهاء وتكون خاضعة لسلطة المسيح والإمبراطور اللذين يعملان 
على تحقيو تحقيق مجد الله الأعلى. 

أخيرّاء كما اقترحت سابقاء فإن ميثاق الشمولية المطلقة التى غالبًا ما تكون 
سريالية إلى حد الهلوسة؛ قد اقترن بلاهوت تاريخي. ليست الرمزية أداة خطابية 
تتحرك فيها الاستعارات المجازية والرمزية حول محور الزمن فحسب. بل هي 
تقليد للتشارك المحريق كما فى ححالة الأرقورة عيقة العبوو لعفيو جود 
الرمز. صحيح أنه جرى استخدامها لتصوير المسيح, لكنها وُظفت أيضًا لتصوير 
هيمنته في سياق مخطط التاريخ الخلاصي. وكانت الإمبراطورية الرومانية في 
هذا المخطط مقدمة ضرورية للخلاص فى إطار الزمن التاريخى. وكذلك الحال 
السب إلى القعير الو يكال ومكل اباطزة الدرب ضور المع الخارية 
عن الزمن فحسبء بل هيمنته قبل التاريخ وخلاله. ولم يكونوا ورئة عصر سلام 
أغسطس فحسب. بل ملوكا من ملوك العهد القديم'”"» (فهمة! لمامعسمادمامهاهم 
تمامًا كما اعتبر الصليبيون أنفسهم بني إسرائيل الحقيقيين**» وكما نُظر إلى 
الكنيسة على أنها الوريثة الشرعية للمهمة التي أنيطت بسفينة نوح واعتبرت إعادة 
رمزية لتحققها؛ على الرغم من وجود بعض الفوارق المعروفة ب بين الأرثوذكسية 
واللاتينية في هذا الصدد. ولقد دعي الإمبراطور قسطنطين بالملك داوود الثاني» 
ومن ثم حمل أغسطس وأباطرة آخرون اسم قسطنطين الثاني» وبنحو مشابه» 
سميت عاصمة قسطنطين روما الجديدة» وأعلن عن واحدة ثالثة في موسكو. 


 )54(‏ .82-93 .وم ,(1982 ,مماععمط) بوملا عا ص بوصورء8 إه صمةاتدهذ1 عفاءعس«طلط 716 ,ومعتصولا ,© .عا 


(55) 75 ,(.لع) كنظ .34 .ل .8 388 .مم ,كنيما )منهد ,0011 عنآا بساتذكقم ,8 21 .مم ,ممععقط 
؟ 136 .مم ,(1988 ععولتقطصدن) اطعويه18 اأمعنترتاوط أوبعتنوعلط زه بررماكناط عو9 د00 


(256 .0 مم ركالاما اارنه3 ,0011 عآ 
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بعيدًا من السؤال المقيم حول ما سمي القيصرية البابوية”» 
(«مواوهمه:ووءة©)» فإن النتيجة النهائية لما أشر ت إليه من فوارق في التنظيمات 
الإكليركية بين الكنيستين اللاتينية والأرثوذكسية كان فصل الكنيسة في الغرب 
عن الدولة» وهو ما أدى إلى خلق سلطة دينية ضعيفة» بينما أدت وحدة الكنيسة 
والإمبراطورية في الحالة الأرثوذكسية إلى تشكل تاريخ شهد بنحو من الأنحاء 
«صراعًا على المناصب» أقل أهمية*'. إن التأكيد المتواصل على الموقع 
العالن لومي الور ود شري عله ريحابالعيرر ل لالأ عي بعد تعر لطي بج 
بيد العثمانيين في عام 1453م عندما استقبل السلطان الراهب غناديوس 
(كامةامطه5 كناألهمدء6) ومتحه أمام الملأء هو وطاقمه وصليبه الصدريء. شارة 
المنصب البطريركي”*”؛ في حين لم يكن السلطان في موقع يسمح للبطريرك أن 
يُباركه» ولم يكن يرغب في انتحال الصفة الكهنوتية لأباطرة القسطنطينية (وهذا 
ما فعله آخر الملوك الصليبيين في المدينة)» على الرغم من أنه كان يضع نفسه 
مكان قيصر الروم, فإنه كان يمثل أنموذج السلطة السياسية بالنسبة إلى الكنيسة 
الأرثوذكسية» وقد ساعد هذا على تطور الأرثوذكسية فى شكل كنائس مستقلة 
وغير خاضعة لسلطة بطريركية واحدة"©. وإذا اا جانبّاء يمكنني أن 
أفيفك فحسن" أن قداضة البلوك والأباطرة العرسين فن القروة الوسطن قله 
كنك كله وبادة اننا كافك مني لكنيا كانت عوه عن هذا كرف 
ومنتشرة» مع بعض الاختلافات على مر الزمن» في إطار من القداسة التي 


(57) وضع ماكس فيبر هذا المصطلح للحديث عن نظام سياسي تكون فيه الشؤون الكنسية 
والدينية بإمرة الحاكم» حتى في المسائل التي عادة تكون من اختصاص الإكليروس أنفسهم. ويشير هذا 
المصطلح بشكل خاص إلى الحقبة التي مارس فيها أباطرة بيزنطة سلطة مطلقة على البطاركة وشؤون 
الكنيسة عمومًا. (المترجم) 

(258 .15 312 .مم ,صمعع3نآ 

(59) 155 .مم ,(1990 بععلرطصمهن)) عامه«اماكعدمن) زه أأه! 776 ,تلافمسأعدسه .5 

)260 أي على العكس من الكنيسة الكاثوليكية (الجامعة) حيث يخضع الكل لسلطة اليايا. أما في 
هذه الحالة (ودهاةتنامءءه)نة). فإن لكل كنيسة أسمقًا يرأسها وتقوم بإدارة شؤونها بشكل مستقل عن 
الكنائس الأأخرى. وبناء عليه فإن رؤساء الكنيسة متساوون في ما بينهم. ويستخدم الكاتب هذا المصطلح 
في المتنء إلا أننا أثبتنا المعنى في الهامش لعدم وجود مصطلح عربي محدد لهذه الحالة. (المترجم) 
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أحاطت بهؤلاء الملوك لجهة وظائفهم ومهماتههم”“ لا لجهة قداسة شخص 
كل واحد منهم. وقد سمحت هذه الوضعية للباباوات أن يكونواء بطريقة 
عدائية» فكرة دنيوية مدنسة عن الملكية. وعلى الرغم من أن التيار الرئيس 
للنظرية البابوية ظل قائمًا على أساس أن البابا لم يستطع إيجاد «الإمبراطور 
الذي يقبل بالدور الثانوي الممنوح له0'**» فإن العلاقة بين الطرفين قامت على 
تقاربات تدرجية استمرت حتى الفترة المحورية من العصور الوسطى حيث 
استطاع الكهنوت (001ه20ة:) أن يكتسب «مظهرًا إمبراطوريًا» حاسمّاء ولم 
تُفلح الملكية («تنامع»:) سوى في الحصول على (لمسة إكليركية)!62. 


ان 


لم أذكر إلى الآن الشيء الكثير عن الإسلامء وأقترح أن أعاود الكلام من 
حيث توقفت سابقا في بحثي حول هذه التجربة التاريخية الفريدة في الملكية 
التوفيديةة ولقد درت سابقًا إلى أن نظام الخلافة الاسلافنة فد حقى الميزل 
الشمولية والعالمية للعصور القديمة المتأخرة ومثل ذروة هذا التوجه. وبعيدًا 
من أي نقاش تاريخيء فإنني نبهت إلى أنني أتعاطى مع الشكل التصريحي لما 
وصفته مرارًا بالشكل البدئي للحياة السياسية - الاجتماعية. وأعتقد أن المنهج 
البحثي المقارن ينبغي ألا يقتصر بأي نحو من الأنحاء على منظور وراثي» على 
الرغم من أنني أشدد على عدم وجود أي فوارق عامة بين الملكية الإسلامية 
وأشكال الملكية المقدسة التي سبقتها. 


لقد ذكر المفكر البارع فرائز كومون (20ممندت 2مد) مرة أنه فى بداية 
القرن الرابع تحت حكم الإمبراطور الرومانى غاليريوس (كناتك1ة6) ذي الميول 
الفارسية المعروفة» «يبدو أن القيصرية القديمة التى تأسست بناءً على رغبة 


(61) «رعنواطعوقلط عمعمليم عنآ مأمعلنء0 مع عانومء 6اتلقعدد ذل ذ عاعقاوطه ولآ» لمعسو8 .لح 
29 .مم ,(.ذلع) دروالمعمد1 كك ادعنادظ أكمدل 


)262 .26 .م ,(لء) كلظ نضا «لإعدمد8 لمة طعنطء» رممكوتطمع .5 .1 


(63) برومام186 لمءناتامط امنومقاعللة «ذ بويه5 4 :كء8001 م1 ع1[ 7186 ,2ع ذبوورمامة ا .]آ 
ل .م «رقه10]ء0ال150ه1» ,0011 ع.آ 193 .م ,(1957 بصماءععممط) 
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الشعب كانت على وشك التحول إلى شكل من أشكال الخلافة»*6. تبعث 
هذه العبارة» بسبب تألقها البلاغي»ء على الكثير من التفكير العميق: إنها 
تقترح» بعيدًا من الجدالء نوعًا من متصل مفهومي يربط الخلافة بوصفها 
شكلًا من أشكال الملكية القدسية بالميول الراسخة التى سادت فى العصور 
القديمة المتأخرة» والتي شكلت الخلافة تمامها وكمالها. ويؤيد التاريخ هذا 
الرأي بالكامل» ذلك أن نظام الخلافة الكلاسيكي قام واقعًا بإعادة تلخيص 
تلك الميول ثم تأكيدهاء مقدمًا بذلك نفسه محطة متميزة في الإطار العام لهذا 
الاتجاه. 


عدا عن كونه إصلاحًا توحيديًا لآخر معاقل الوثنية القديمة فى الجزيرة 
العربية» خصوصًا في أجزائها الغربية» ما الذي كان عليه الإسلام ع بدأت 
السلالات الحاكمة للإمبراطورية الإسلامية بالانبثاق والتوسع؟ إن التفحص 
الدقيق لنشوء الإسلام سيُظهر أنه عمل في الوّسط اللغوي الجديد للغة العربية» 
والتى أصبحت لغة الثقافة العالية» على إعادة تلخيص المجرى التاريخى 
الذى تحلكت حت والذى قافت فيه العارات الهنتوقة واللاهؤتية الاتمضاعية 
وتلك المؤمنة بتعدد الإله بإفساح المجال أمام نظرة توحيدية عالمية اقترنت 
بإمبراطورية خاصة بها. ومن الجدير بنا ألا نفترض أن القرآن. على أهميته 
الكبرى» كان وراء صعود نجم الإمبراطورية الأموية في الشام أو العباسية في 
بغداد. ولا أقول هذا لأن القرآن يمثل المجموع الكلي للنصوص التأسيسية 
الإسلامية أو لأنه يؤسس الأرضية الصلبة لتوليد مفاهيم السياسة فحسب» 
بل لأنه أيضًا ارتبط بالأنظمة السياسية الإسلامية بالطريقة المعقدة نفسها 
التي ارتبط بها العهدان القديم والجديد بالأنظمة المسيحية وسياساتها: لقد 
كان ينبوعًا للاقتباسات والأمثلة والنماذج والدواعي التفسيرية لتطوير مفاهيم 
النظام العام التي لا تنبئق من النصء وحتى حين تكون هذه المفاهيم خارجة 
بشكل مباشر من النصء فإن ذلك يكون على نحو جزئي ورمزي جينيالوجي 
إلى حد بعيد (أستخدم التعبير بالإحالة إلى بيار بورديو). لقد حرر نص القرآن 


(64) [1911] عمتداكمهءآ لععتتمطتيام ,م«عتجمعومط «مسرم8 مذ عرمتوذاء8 أعدءتء0 786 بأممصيت ] 
4 .م ,(1956 ملاعملا ببعل<) 
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فى حقبة يمكن أن نسميها الحقبة الإسلامية المتقدمة (لوءعم ءأصهادا-معدادم)» 
وهي حقبة أعتقد أنها دامت إلى القرن الثامن الميلادي مفسحة المجال بذلك 
أمام الحكام المسلمين للعبث بالتراث الموجود د بين أيديهم وبطريقة هزلية في 
بعض الأماكن. لقد كان هذا زمئًا وجد فيه هؤلاء الملوك أنفسهم أسياد الأرض 
التي كانت أكثر البلاد أهمية في العصور القديمة» من قرقشونة (03108550786©) في 
الغرب د إلى التيبت. هذا كله في حقبة تميزت بالتبدلاات السريعةء» وفي 
وقت كان لا يزال فيه احتمال فتح القسطنطينية إمكانًا ملموسًا إلى حد بعيد. 
ويعكس هذه الحقيقة الأخيرة قيام المسلمين بإعادة بناء عاصمتهم في دمشق 
خلال النصف الأول من القرن الثامن بطريقة تشبه وسط مدينة القسطنطينية. 
وذلك بأسلوب رمزي مفعم بالأمل والطموح'*"“. 

وبنحو مشابه جدًا لما لاحظناه م في السياسات الأرئوذكسية من إزاحة 
للمسائل التضريحية التي لا يمكن المس بها عقائديًا إلى عالم من المبالغة 
والتضخيم. فإننا نلحظ أن التصريحات الاستعلائية الشديدة المتعلقة بالخلافة 
قد وجدت لنفسها مكانًا خاصًا فى الرمزيات والاستعارات والمجازات 
التاريخية التي نعثر عليها في الأعمال التاريخية» من قبيل الأدب الرفيع» 
وكتب نصائح الملوك. والمديح الشعري. والكراريس الإدارية» والأدب 
الرسالى والوصائى التربوي, والنقد المالى» والوثائق الرسمية» وبعض الأعمال 
الكلامية واسلية من دون أن طلا وسائل الدعاية غير الخطابية 
كالاحتفالات وأشكال العمارة والبروتوكولات المتكلفة» وأساليب الرمزية 
المختلفة. إضافة إلى سيّر الخلفاء وقصصهم. 

في المحصلة. ف الملكية التي تعني شمولية مطلقة تُحاكي الوحدانية 
الحصرية لله في الكون وسيادته الخفية عليه بوصفها شكلًا معبرًا عن النشاط 
المجتمعى المفتّعل. وبهذا النحوء يفرض الملك - الخليفة الثقافة» وبمعنى 
آخرء يفرض النظام على البشر ويحفظ هذا النظام الثقافي بالنجوء إلى أدوات 


(65) فمبريردسرنا سه ره كع«تاملط ع( جره دعءأفيا5 كي عوجوط زه عناوكملط اوع07 786 ,قوواظ .18 .8 
0 ,(2001 ,معلاعنا) 33 كتناع1 له 165ل0 ناد ,رمملئهع ات<ز لمد بصمنوزل! عتميدا؟ا ,ماين امسئلا 
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الطبيعة والاستخدام الثابت لقوة اليقظة» ذلك أن الجنس البشري ارتكاسي 
بالفطرة وتواق إلى العودة إلى الخطيئة وناظر دائمًا إلى اندلاع الحروب 
والنزاعات بين الجميع. وتقوم هذه الفكرة على رؤية أنثروبولوجية متشائمة 
عبر عنها بالطريقة الأبلغ ربما عبد الحميد الكاتب في أواسط القرن الثامن 
حينما اعتبر أن «الشر كامن في البشر كما تكمن النار في حجر الصوان». وبناء 
عليه؛ فإن الملكية - كما النبوة - حركة تصحيحية لازمة. ويتموضع الملوك 
والأنبياء» حالهم في ذلك حال اللهء عند قمة الهرم التراتبي في الأنموذج 
الأفلاطوني المحدّث الذي لا يُشكلون في الحقيقة جزءًا منه (بسبب تعاليهم 
عنه)» والذي يتخذون منه مكانًا غير قابل للتبديل» ذلك أن فقدان الملكية 
المطلقة لن يؤدي إلا إلى الفوضى الشاملة. ولقد جرى تأكيد هذه الموضوعة 
التي تجعل من الخليفة خالقًا للنشاط المجتمعي - ومصدرًا للثقافة - في 
الخطابات الإسلامية بشكل خاص. ومن هذا ما نجده من صور عن تعالي 
الخليفة وتجاوزه الحدود كلها بوصفه طاقة تُتتج قوة تتحرك من خلال وسائل 
الطبيعة العنيفة لفرض الثقافة والنظام على البشر (على الرغم من بقائها خارج 
حدود هذه الثقافة على صورة ذخيرة احتياطية غير مقيدة قادرة على إنتاج 
تلك الثقافة والمحافظة عليها). فالخليفة هو المُرَوض الذي لا يمكن لجمه 
والمُهجِنٌ الضاري الذي يستمر في ممارسة العنف الأساس والضروري 
في عملية التصحيح التي أخضعت في الأزمنة الغابرة الفوضى وكبحت 
جموحها في صورة أقرب إلى حكاية الخلق البابلية في ملحمة أنوما إليش©» 
(50: *«:::8) مما هي إلى أساطير الخلق الإغريقية. ويُترجم هذا في النزوات 
المفاجئة التى تخطر للخليفة وفى نمط الحياة المضطرب حوله؛ إنه اضطراب 
يُكرر اللاأخلاقية النرجسية والمتعالية للإله المطلق في القرآن والتوراة. 

بعد انقضاء زمن على حكمهم. عزز الخلفاء العباسيون الطاقة اللفظية 
الكامنة في هذا الوصفٌ من خلال غيابهم؛ إذ إنهم لم يظهروا على الملاً مطلقّاء 


(66) سّميت قصة الخلق البابلية بهذا الاسم نسبة إلى الكلمتين الأوليّين فيها (أنوما إليش). 
وتعتبر هذه الملحمة من أهم القصص القديمة عن خلق العالم وهي في المحصلة تمجيد للإله الكبير 
مردوخ. (المترجم) 
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وظلوا منعزلين في قصورهم التي بثوا منها قداستهم الخفية وطاقتهم الرهيبة 
على اصطناع العظمة. ومن بين جدران مساكنهم أسس هؤلاء الخلفاء المظاهر 
الاحتفالية الموغلة فى التكلف لناحية الجلالة والفخامة والتى كانت تضاهى فى 
عشعها اعشاليات حصني الخاطرة فى الشططية لذ بن إنها كانت قن بعض 
الأحيان تحديًا صريحًا ومتخمدا لها تهنا دعونا لا ننس أيضًا انتقال الكثير من 
العادات البرجوازية والبروتوكولات البلاطية وعادات اللباس وضروب الترف 
من بغداد إلى بيزنطيا. وعموماء عُدَّ وجود الخليفة مقدسًا ودّعي بالكعبة الثانية؛ 
ادنوه الخلفة المتحكوني في الأغتب الاعن حافك القرية ققد زعت واننا 
بالنورانية في محاكاة لرمزية الضوء في ملكية العصور القديمة وروابطها الشمسية. 

واعتَّر بلاط الخلفاء ملاذًا آمنًا لحفظ الأرواح والثروات في أوقات الشدة» 
وكان قبر الخليفة في بغداد محل تبجيل وتقدير بالغ. وانتشرت موتيفات تراتبية 
(أو تصنيفية) وسحرية أخرىء ذلك أن الخليفة مثل أيضًا الولى والوصى على 
الإرث المقدس: لقد كان اللون الاحتفالي الذي يلبسه الخليفة في حفل تنصيبه 
(اللون الأسود الذي من المفترض أن يكون شعار الرسول) هو نفسه اللون 
الذي يلبسه الموظفون الرسميون خلال الحفلء الأمر الذي ميز مقام الخلافة 
من غيره من المقامات مع استئثناء يتعلق بنوعية بعض الملابس المخصصة 
للخليفة من قبيل الخف الأحمر الذي يرتديه. وعندما زار ابن فضلان البلغار 
عند ضفة نهر الفولغا لعقد حلف معهم ضد قبائل الخزرء انحنى القائد البلغاري 
أمام الخلعة التي أرسلت إليه من بغداد كما فعل صلاح الدين في القاهرة بعده 
بثلاثة قرون؛ تمامًا كما كان يفرض العرف والتقليد الانحناء أمام الخليفة» 
وكما كان البيزنطيون يؤدون مراسم التبجيل والانحناء القديمة (وزوءه/مادهءم) 
أمام الإمبراطور أو أيقونته. وعند خروجه إلى الملأء بدءًا من تاريخ غير محدد 
وإنما متأخرء يلبس الخليفة عباءة الرسول (التي وصلت في أيامنا هذه إلى الملا 
غمر اف انغاننتات ولا أملك أي ترضع في شان كينية عبورها انبا الؤستطى 
وصولا إليه)»ء ويضع إلى جانبه بعضًا من متاع الرسول. وأمامه نسخة من 
مصحف الخليفة الثالث عثمان بن عفان؛ لم تظهر راية الرسول إلا في القرن 
السادس عشر عندما اشتراها العثمانيون من سوق في دمشق واستعرضوها 
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أول مرة في حملة عسكرية في بلغاريا. وتم تقديس الأرض التي يمشي عليها 
الخليفة» أما الرسائل التى يبعث بها فتُغلى ويُشْرّب ماؤها للحصول على بركة 
الخليفة» وأما العطايا الكريمة التي يأمر بها فقد افتقرت» على العكس من مفهوم 
البخت الإمبراطوري (ادناعداة 23لااره) عند الرومان» إلى أي بنية طقسية» ولكن» 
كانت عدالة الخليفة ورضاه في الواقع السبب وراء انتشار الازدهار والوفرة» 
وذلك بوسائل سحرية» فضلا عن الاعتبارات الاقتصادية - الاجتماعية. 

تكون الخلافة بذلك أشبه بمنصب بدئي أزلي يجد لنفسه موقعًا في تاريخ 
عالمي من الرمزية. وفي هذه النقطة يلتقي لاهوت التاريخ نج بالنظرية السياسية. 
لقد كان آدم بحسب القرآن خليفة الله الأول» ووكيله ورسوله ونائبه ووصيه 
ووريثه. وكان خلفاء بغداد ومن سبقهم خلفاء الله أيضًا وصُوَّرًا لآدم تمامًا كما 
كانوا خلفاء خاتم الرسل محمد الذي دشن بقدومه المرحلة العالمية الأخيرة من 
التاريخ. ولقد نظر المسلمون عمومًا إلى هذا التاريخ بوصفه دراما رمزية كبرى 
يقوم النبي محمد خلالها بإعادة تلخيص جميع النبوات السابقة وجميع أشكال 
الحكم والسياسة الماضية» ويعمل على إعادتها إلى ظرفها الأصلي البدئي الذي 
يتمثل في الديانة الأصلية للبشر: الإسلام (وفي هذا صدّى لتراث قديم نجده 
عند أوريجانوس ويوسابيوسء وفي المفاهيم يم التي ظهرت في العصور القديمة 
المتأخرة عن الفلسفة الخالدة). 


يستند التميز الذي تختص به الانعطافة الإسلامية على صعيد الملكية 
الوسيدية: إن قجه محددة [هتة القدرة التضاعفة:: لفن كان الخلقاء أول 
نماذج لمحاكاة العنصر الإلهي من خلال قدراتهم الحافظة والتأسيسيةء وصورًا 
عن هذا العنصر من خلال سيادتهم الخفية والمستترة. إنهم خلفاء الرسول 
وذلك بطريقة يُصورون فيهاء زمنيّاء مشروعه التاريخى العالمى واصطفاء الله 
له وهو ما يسمح بانتقال عوامل شخصيته الجاذبة إليهم 7 خلال سلالة 
نسبية ترتبط به برابطة دموية. وبذلك تمثل الملكية الإسلامية فى إطار مؤسسة 
البخلافة اللشمياخ ره ووراسطة الخقرةة اديت لازن الو فك عريهة ليذه 
الحقيقة بعد لاهوتي تاريخي وسلالي جينيالوجي. وبخلاف الحالة البيزنطية, 
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فإننا هنا أمام انتخاب - وأعيد التذكير هنا بالهبة التي يتلقاها الأباطرة وهم في 
أحشاء أمهاتهم - لا يتم فيه الحديث عن حلول الروح القدس في جسد زوجة 
الإمبراطور المطمئنة» على الرغم من أن السجل الميثولوجي يتخذ شكلا أكثر 
اندفاعًا فى حالة الخلفاء الفاطميين فى سوريا ومصر (بين القرن العاشر والقرن 
الثاني عشر)» إذ آمن هؤلاء بأن أفراد سلالتهم كانوا موجودين قبل خلق العالم 
أطيافا استمرت في الوجود حتى مجيء اللحظة المحددة لهم ليتجسدوا في 
العالم خلفاء. وآمن الشيعة الاثنا عشرية أن التُطف المادية لأئمتهم استّخرجت 
من ظهر آدم قبل أن يُخلق الزمن نفسه. 

أخيرًا وليس آخرًا - ويُمثل هذا الأمرء بوصفه ميلا تاريخيًا شموليّا صلب 
الاختلاف الذي أود الإضاءة عليه وإن من خلال تفاصيل متفاوتة ومبهمة تحمل 
الكثير من عناصر المقارنة مع الملكية البيزنطية - فإن الخلفاء كانوا ورثة النبي 
بصورة وجب عليهم فيها مراقبة النظام الديني الذي أرساه وصيانة شريعتف 
وهو ما يجعل جميع الأفكار التي ترى الملك تجسيدًا للقانون ومحركا له 
(هاقاسلدة »ه1) أمرًا يصعب تصوره (باستثناء الخلفاء الفاطميين). إن النبى رمز 
تار غلبو لذ لكيه اكيز التحلفة الجالحة الككرق تلموة ستكب ويل اانه اها 
اعوقية الفاريخ النبوي وارتقى به إلى مصاف البدايات الآدمية والإبراهيمية. 

لقد أشرت من قبل إلى أن تميز نظام الخلافة في إطار البنى المحتملة 
للملكية التوحيدية يقع في التلازم بين العلاقة المباشرة وغير الزمنية مع الله 
من جهة. والعلاقة التاريخية التي يعبر عنها النبي من جهة أخرى. وبالنسبة 
إلى العلاقة الأخيرة» يمثل الخليفة في زمانه الخاص الحارس والحافظ للنظام 
الديني المحمدي. ولقد تعزز هذا الميل مع الزمن» خصوصًا مع اندراس 
الخلافة العباسية بعد سبعمئة عام من الحكم المتواصل والمتفاوت القوة 
والمدى على يد المغول الذين دخلوا بغداد في عام 1258م وأعدموا آخر 
الخلفاء. ولقد ظهرَ مثل هذا الاتجاه الرافض لإطلاق يد الحاكم والداعي إلى 
الاحتكام إلى القانون والشرع منذ زمن طويل بين الأوساط التقوائية والتشريعية 
التي عارضت الادعاءات القدسية التي تذرع بها الخلفاء. 
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مع بروز هذه الاتجاهات إلى العلن وتوسع نفوذ مؤسسة الكهنوت 
الإسلامي - وأستخدم مصطلح «الكهنوت» بتأن شديد وفي سياق 
سوسيولوجي لا في سياق قدسيء على الرغم من أن رجال الدين المسلمين 
يشتركون بالطبع في ممارسة الأعمال السحرية التي تؤمن الواسطة بين 
الله والفردء ويعززون في الواقع الميل إلى الإيمان بالمقدسات والطقوس 
والأسرار الدينية التي يفرضها النص معتبرين كلمة الله التي تتوجه إليهم السر 
الإلهي المقدس الوحيد الذي يجدر بهم الاستناد إليه والوثوق فيه - فإن هذه 
الأخيرة اكتسبت تماسكا مؤسساتيًا متيئًا انطلاقا من القرن الثاني عشرء وذلك 
عندما استولت على البلاد الإسلامية أشكال مختلفة من الملكية العلمانية. 
ولعل أبرز ما يمكن الحديث عنه هنا هو ما سمي نظام السلطنة في الحكم 
والذي منح هذه المؤسسة الكهنوتية - هذه «الجماعة» وفق المعنى الذي يعبر 
عنه فيبر - حيرًا معتبرًا من الاستقلالية في المسائل العقائدية» بما في ذلك 
تلك المتعلقة بالنظام القانوني والنظام الشرعي. ومن أهم النتائج التي أعقبت 
هذا أن المكونات الثلاثة للتصريحات الإسلامية حول الملكية قد تفرعت 
وتباعدت. فبينما كانت هذه الأخيرة تمثل خطابات متجاورة فى السياق 
نفسهء اتخذت الآن مواقع مؤسساتية مختلفة مع إعطاء السلاطين الكثير من 
الامتيازات الدنيوية لمنصب الخليفة إضافة إلى كثير من الروابط المجازية مع 
البعد الألوهى الخاص بهء وذلك بطريقة جرى فيها التقليل من هذه المسائل 
مقارنة بما كانت عليه الحال مع الخلفاء: لقد كان السلاطين ظل الله على 
الأرض وطاقاته التي يحفظ بواسطتها النظام إلا أنهم لم يُمثلوا بشكل عام 
وجودًا مقدسًا فى حد ذاته. وفى المقلب الآخرء فإن الامتياز المتمثل فى 
اتخاذ صورة النبي في موقعه الأحادي والمطلق في وضع النظام الديني ق 
مُنح إلى المؤسسة الكهنوتية بالتزامن مع إضفاء الصبغة الملكية على الاحترام 
والتقدير المفروضين لشخص النبى نفسه انطلاقا من القرن الثانى عشر. 
ومع انتقال جاذبية الخليفة إلى الجماعة الكهنوتية ومنحها الالتزام القانوني 
بالشريعة انتقلت أيضًا الجاذبية الملكية حصريًا إلى الصورة المستترة للنبى» 
حيث سيستقر من الآن فصاعدًا الشكل البدئي للملكية القدسية. وبينما كانت 
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الخلافة سابقًا تمييرًا شرعيًا تقنيًا في إطار مفهوم أعم عن الملكية» صارت 
هذه الأخيرة - أو نظام السلطنة - مفتقرةً إلى الامتياز الجينيالوجي الذي 
كان يتمتع به الخليفة ويجعل منه أنموذج محاكاة للنبي كما أسلفنا مرارًا. 
وقد أعقب هذا التوزع للجاذبية الملكية نشوء خطابي لنوع من الكتابات 
الكهنوتية في مجال السياسة سمي السياسة الشرعية: إنه شكل من الكتابة 
الشرعية اللمستند إلى النصن الديني يتناول”عالم السياسة الذي لوز فى القرن 
الثالث عشر. وقد كان النظير الأوروبي الأمثل لهذا النوع بعد نحو أربعة قرون 
كتاب بوسويه عاله5 عمط '| 02 ععامنمم وء«ومجم كعك ء6«ذا عننو ناموط (التعاليم 
السياسية المستمدة من أقوال الكتاب المقدس). 


إن ما قدمته إلى الآن يشبه بنحو من الأنحاء الصورة النمطية المكوّنة 
عن النظام الإسلامي العام ونزعته الشّرعية اللاوية» إلا أن هذه الصورة - 
ذات العلاقة الملتبسة والمعقدة فى الحقيقة - كانتء كما آمل أن أكون قد 
أوضحت» تطورًا تتطلب قرونًا عدة تمهيدًا لانتزاعها من تراث الملكية في 
العصور القديمة. وقد سعت الحركة هذه نفسها إلى انتزاع هذه الصورة بها 
من الملكية القدسية في حد ذاتها والتي تحولت إلى شكل وثني من تبجيل 
القوة السلطانية المطلقة. ولعل هذه النهاية هى التى يستحضرها القارئ فى 
تخد عن اللفكير فى .هذه المسآلة: وقن أى تجال+ فإن امعيرارية عميقة ما قد 
وُجدت دائماء ولا يمكنني هنا إلا أن أقتبس من فيلسوف عظيم ومتكلم وفلكي 
شهير هو نصير الدين الطوسي لبرهنة هذا. ففي حديثه مع هولاكو في أثناء 
حصار بغداد في عام 1258م يقول الطوسي عن أوصاف الشخص الذي يدير 
شؤون الكون بمدد إلهي: (يُسمى شخص كهذا في اصطلاح القدماء بالمطاع 
المطلق [...] ويدعوه المحدثون بالإمام [...] وسماه أفلاطون سابقا المدبر 


(«ممعوعط/5م ههه ل 01) )26700 


(62) ,(1964 ,هصمقهما) (كصدت) د5معاءا/لا .8 .0 ,ععنطاط موءعزعولة 786 ,لةستسقطن84 مداع عرتووير 
102 .م 
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| بطريقة لا تخضع فيها الكنيسة 


نفي المفاهيم التي يمكن نسيتها 
إلى الله؛ تعريف للذات الإلهية 
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رئيسها الخاص بها 
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المقدمة الصغرى: كل »١«‏ هو 
«(ب) 

النتيجة: كل 037 هو اج 

فأنت ترى أن المقدمات 
جميعها هنا تبدأ ب «كلك 
وهي علامة الموجبة الكلية في 
المنطق 

لقب لعي وأباطرة 
القسطنطينية في التراث اليوناني 


5ناك 58511 | السيد 


وأعناء:-وقط تماثيل منقوشة على 


«وأكالا ع#نادء8 | المشاهدة/ رؤية الله مفهوم من اللاهوتين المسيحي 
والإسلامي يدور حول قدرة 
المؤمن على النظر إلى الله 
مباشرة في الجنة 


49 


8 ألتمععط الصيرورة 
5ع7ااع.]-وع ااع8 الأدب الرفيع 
عمامعه وذأطثة | مرتكز إلى النص 

/ا611018]1 8 | عبارة ساخرة تفيد عيادة 
الكتاب 


لقههتتقم ترهط أ جسم قومي 


الما مجلس الشيوخ في اليونان 


القديمة 
هين | أحد أفراد طبقة الكهتوت العلا 
ف الديانة الهندوسة 
دمستمقصطةئط | البرهمية عقيدة رجال الدين والمؤمنين 


الهندوس 


«ذلة035 | القيصرية 


اا قيصرية بابوية 


13 08م3 | القانون الكتسئ 
12 ]| تطويب 
ايل لقرعي 
ممعتطععاقء تلقين شفهى 
أ سند روائى 


5قطاق | أتقياء / متطهرون/ 


وأ اعطاق | تو ظيف 


"اجات /كتريي 


روك 1 أمطة © الكتلكة/ المذهب 


80521117 | سيسة 


430 


60 


ل1ضهامعء 


01113519 | مذهب الألفية 


151 | شعوذة 


تنصير/ التحول إلى 
المسيحية/ إضفاء الطابع 


م0 


0010 


0000 سيد الس 
0 الحريات 


طمهوععمممعطء 


ليك 


ممامهوءتك | الإطار الزماني- 
المكانى 


431 


الاعتقاد بأن المسيح سيحكم 


الأرض ألف عام 


ممتصمطااء مرتبط بالعالم 0 


0ن انط متمصستاءراء العراف 


لمعلعلء إكليركى 
(من الإكليروس) 


1 مصدر الإلهام التاريخي 
الميتر زو جا اراب 


الال عناو5ءد6 0631 | نشوة خارح المكان 
لأ أاذطة؟ناكم01006 | تناسب/ توافق 


لعفت 011111121 الأخلاقية الأهلية 


«كتمةلءه) تصناصمرهه | الجماعاتية» النزعة نزعة ترى فى الجماعة المحلية 
الأهليةء الاعتماد على أكيانًا ديناميًا قائمًا بذاته وقادرًا على 
الجماعة الأهلية رعاية مصالحه بعيدًا عن الدولةء 

وريما تكون مصلحة الجماعة 

معاداة الدولة ومناهضة سلطتها 


10 اأاتر ابط 


دكعمء ا زونااء م القطع 


6011011112 تلازم 
02101030 متواتر 59 


8 اتواتر الشرائع المختلفة |هذا الكتاب عبارة عن مجموعة 
مستتمملمع 15ل من القوانين الشرعية التي 

011 وضعها غراتيان في القرن 
العاادي الثاني عسل وهو 
التي 0 «مجموعة القوانيق 
الشرعية للكنيسة) 5تناز كنام:مء 
أءتدمهةء» ولا سيما في الكنائس 
الكاثوليكية الرومانية 


»أب حرب 


00081619 | موافقة الكتب المقدسة | بشكل عام: ككون الشيء موافمًا 
للقانون أو الشريعة/ قانونية 


الشىء 


لالس 5 


ا318111)كطناكوه | الاتحاد فى الجوهر 


1 0122م 6021611 


1م6001 


ب أناع ممه 


ذأ أ نااء 13م 
1م00 


نامرزمء 


0217| الشكلانية التعاونية 
ذأ أ ة ه11 
605121019 حكم العالم 


لزتأم قمع 1220كمء تصو ركو زمولوجي» 
تصور الكون 


ا 


مدنا نادم همده | نزعة عالمية/ 
الكوزموبوليتية 


43 


دؤذاهسس أنه | الثقافوية 


)نانوك | تراكمية 


021 ميقات/ تاريخ 


0 همل | بمقتضى الواقع 


بمقتضي القانون 
ععرعءل0 أحكام أو مراسيم 


الاك كانت 


أدعأعىنا مرعل | حل 


1 )تمع ل 


1 0ط اصع ل 


نزع الصفة الأسطورية 
فض النزعة المحلية 


الضيقة/ التحلل من 
العصبية المحلية 


لما ماامرم-عل 


100 اا فك الشيقرة السيميائية 


ممع ل زوعل عنصر ضروري 
(212ئع10وع0 .أم) 


414 


تعريف الأفراد وتمييزهم على 
أساس انتمائهم إلى ثقافة معينة» 
وهذه الأخيرة تُشكل جسمًا 
عضويًا واحدًا مغلقًا يأسر هذا 
الفرد ويمنعه من الخروجء 
ويفرض عليه تشكيل نفسه 
وتحقيق ذاته وإدراكها وفق 
معايير هذه الثقافة. وتنطوي 
الثقافوية أيضًا على فكرة أسبقية 
«الثقافة» وأحقيتها على حساب 
حقوق الفرد ومكتسباته 


ال سه 


«روتمتممعاءل | حتمية/ جبرية 


امح ل سك كود 


8 ادهرم: مبدأ انتظام الكون | الشرع بالمفهوم الهندوسي 
والبوذي 


علممعطءة 1ل 


زمني/ تعاقبي/ تطوري 
8 | الأقوال المأثورة 
م0102 

1أكاء0 


نسبة إلى مذهب الألوهة اللادينى 
فى القرنين 18 و19 


8 االفصل المقوم/ العلامة 
المميّزة 

نزعة الت تمن والتفريق 
اجتهادي 

المبَدّد 


لكلل رعرع 117ل 


لوقه لاعس 15ل 


2037م 1551ل 


لازم الالل الألوهة الاعتقاد بوجود إله واحد» أو 

أكثر» والإيمان بضرورة تقديم 
فروض العبادة له 

05 6هنماء0 | عقيدة الانفصال مجموعة من الأفكار المنتشرة 

0ه 72 عات بروتستانتية 

تقضي بوجوب انفصال رعية 
الكنيسة عن «العالم الخارجي» 
العلىبالجلونات الدتيؤية 
الضارة بالا يمان (وفتة أيضا 
ممارسة الخوارج قديمّالء ومفهوم 
الهجرة المعاصر) 


415 


[برضارعتية 


امناصة]10002110-005] 


211ل أن 


اوعتاووزوعاءءع | كنسي / إكليركى 


لاطمةئع 000 | كتابة تاريخ العقاكتد 
والأفكار الدينية 


لإعهاه<هل | الحمدّلة/ التحميد 
للخالى/ ترانيم الحمد 


برعهاهتهواءعة أ الللاهموت الكتسى 
أهءأمعتمتاءع مسكوني/ جامع 


إشارة إلى وثيقة نُسبت إلى 


الإمبراطور قسطنطين الأول 
وبموجبها نقل صلاحياته 
الحيوب بالكامل إلى بايا وما 
وقد كثر استخدام نص هذه 
الوثيقة للمطاليبة توسيع بع اللقود 
وزو الا وهو من أعلام .. 
وأثبت أن الوثيقة مزورة اه 
على قسطنطين» وذلك فى أعماله 
في إبطاليا الذي اعتظطلح على 


تسميته 0112015066210 


لاهوت بناء الموؤسقنة الدينية 


المسكونية ف المسيحية نزعة 
تهدف إلى توحيد الكنائس أو 
النذافب السعية: ولدلك 
تسمى اللقاءات التى يعقدها كبار 
رجال الدين المسيحيين ويكون 
موضوعها عقائديًا بالمجمعات 
المسكونية 


دونه ة131امع | مساواتية (تحديدًا 
تحاوي اللجميع في 
اعتلاء العرش) 
5 


55 | مجلس عام أو كنيسة 


د . 


ةأعءء | رثائى 


01 | فيض 
1م60 | إمبيريقى/ تجريبى 
معط ناعم | تثقيف/ تر سيخ ثقافي 


/ءتاعمععه00؟ | داخلى المنشأ 
عتمععملمء ١‏ 
مفهوم الكمال الأرسطي | 0000 


5ذا8 قنصلاصظ | قصة الخلق البابلية 


عءلطمممع امع | زر 


لإطم ومع زمء علم النقوش/ نقش 


>“ لمر الأول اسبح 


دومع مممعطمنم» | ظاهرة ثانوية 


لاع1516:2010م2 | إبيستيمو لوجيا 
7 


4137 


أعطاام | لقب/ كنية 
«ع 11 ةاء5لمء1ءط,5 | عداوة تقليدية متوارثة 


لاع 010 1قطعوء أخروية/ الإيمان بالآخرة 
6501671 | ر 


أكاء 650121 


صقاء عل أأعموء روح الجماعة/ روح 
3 ةًّ 


العشير 


1510 


أدعععطاء 
بواتاهتمعطء | أ 


لاع 0010 طاء | د 


أدء تطمهعع 20 طاء | أن 


وم 
5 | - 


151 املاع 


/1510اع1/68© | ر 
اع 


31 


لاأواع لاع عع 


438 


نزعة إلى قيام الدولة وبسط 


سلطتها ونفوذها في إطار العمل 
على توحيد مكوناتها ودمجها في 
مشروع سلطوي واحد 


ولع رماء استخراج الأرواح 
الشريرة 


مرذاعل1] مذهب الوقف فى بمعنزى الإيمان الشديد وتغليب 
اللاهوت «بلا كيف» الإيمان على العقل 


صورة المسيح 
1021107 | غائية 
5نا 1ص | كهنة الآلهة الرومانية 


معطع 11ر10 أثر / استبقاء 


و إلهة الثروة والحظ عند 
الروفانت 


حو 221 دناه تأسجية أصولية 


3 | إلهة الحب والجمال 


الاسكندنافية والجرمانية 


سه 


اكت 0د 


1 | متعلق بحساب الجمل إحساب الججمل هو الحساب 
القديم الذي يتم فيه إعطاء قيمة عددية 


للحروف والكلمات والجمل في 


سياق سحري 


الأكعط فنعا 


419 


011501 واهب النعم 


الإلهية/ «الواهب» من 
أسماء الله 


0115 | السيف 
5م | حاشية 


[ء0201081مع | منسوب إلى كتابة 
الأقوال والحكم 
العامة 
ذهكلناه دومع | النحاة/ المدرسين 
5لاأطقط هابيتوس/ التطبّع بالبيئة 
الاجتماعية 
8882016 | نسبة إلى الهاغادا الهاغادا نص يهودي تقليدي 
يحكي قصة الخروج من مصر 


216116 | الشرعى 
طكامع طندعط ا وثنى 


/268672001 | هيمنة 
عا نطعدمع 11615 | تاريخ الخللااص 
21160651 | هيلينستى 

1هة1اءط | هيلينى 


1 | هينوثية عبادة إله واحد مع قبول وجود 
الهة أخرى 


4 | هر قلى 
لانام5573نو6:؟8 | كتب الفرق والملل 


1 


امات[ مرسويتي اناري 
ستكشاني 


١ 
اسح ل ا‎ 
/الأمهرع 2160م أوتط‎ 


التأريخ/ كتابة التاريخ 
05+ االمذهب التاريخي/2 الاتجاه الذي يذهب إلى أنه لا 
تاريخانية/ نزعة تأريخية | يمكن فهم الأفكار أو الأحداث 
أو الإنجازات إلا في سياق 
شروطها التاريخية 
إضفاء صفة التاريخية على شيء ما 
أيد هويز الملكية المطلقة 
هوبز واعتبرها الحل الوحيد لفض 
النزاعات لا سيما تلك التي تنتج 
عن أنانية البشر وأطماعهم 
نزعة فى الطبيعة إلى التشكل 
مجموع العناصر المكونة لها. 
وفي السياق الأنثروبولوجي 
تعنى إبراز الكلية الاجتماعية 
وإهمال الفرد الإنسانى وإخضاعه 
لحاجات تلك 


استغرار كرابت الفبريو او جة 


«دناهط | مذهب الكلية 


515 اا ضبط ذاتى/ استتباب 


6051341 | متجانس/ ساكن 


علأع 1 أصرمط 


كناء1د2ة1؟1 ممتمط الإنسان الإسلامى 


ا تجانسى/ مجانس 


21510 ناما | إنسانوية/ نزعة الأنسنة 


441 


لاط إنسانوى 


عع ممع مع سرع ملزطا 
لهاع هكرعم لاط 
مم1 


مكقاء 0م10 
(250اعم0همء1) 


امومع 20م»10 
106 

5 101013 
تأكلعطن 206ألدا 


1111110111 


/إ6 1 اأطوععع مرا 


و 


2 | 12632136017 


تلاحم فائق 


فوق اجتماعي 


معاداة الأيقونات الدينية أشهد التاريخ البيزنطي 

ظهور حركة دينية مذعومة 
من السلطات الإمبراطورية 
سعت إلى معاداة تقليد عبادة 
الأيقونات وتبجيلها خصوصًا 
في الكنائس ودور العبادة 
المهمة. والتسمية التى عرفت 
بها هذه الحركة (متكماءمممءز) 
تعني حرفيًا تحطيم الأيقونات 


| التصوير الأيقوني 
| الفكرة/ المثال 


الحمقى والمغفلين/ 
العوام 


بحايت) مارم عير 

مقارق 

الكمالية التنزه عن الخطأ والنقص 
تعويذي 

منطو على ذاته 


412 


لا ذاتطهعناكمع2: 10600 | لا قياسية/ عدم إمكانية |استحالة المقارنة بين براديغمين 
القياس أو نظرتين كونيتين بسيب حالة 


وجود قواسم مشتر 


تا سدق أعد قرا على مقن حك 
21107 تمع نالع كدمعم1 عدم الترابط منطقيًا/ 
انعدام الاتساق 
لاءقهتصومعاءلم1 | لاتحديد/ لاحتمية/ 
لاتعين 
120/2 أمارة 


لدع رع لما تأشيرى 


10 ممتنع الوصف 


«دذاهمعءاه1 | نزعة تكاملية/ تصحيحية 
أل عع ام الأصولية الكلية 


مك 2 مع 1 


م16 | استنطاق 
ستبطان 
«ددتلههدو ته معام | نزعة التدويل/ أممية 


منأقاء معاد و يل مسيحى 


6 


012210 عع اما 


مناماء :معام | تأو يل إسلامى 


1ط 


2ناىرة)-16م1 | متعلق بالتناص/ تداخحل 


0 أ| ‏ حل ساشة 


معت قود لحري له 1 


413 


0 ووم | فى طبيعة الحال/ بحكم 
الواقع 


«ردأأامعلع:1 | انضمامية 


+5 أأدعلع1 | انضمامى 
لإالء نمدا | كون الشىء إسلاميًا 
20 | دار الإسلام/ العالم 


الإسلامي 
0 الإسلاموية/ نزعة 
إسلامية 


دس امعع دناذ | قانون أهلي (تمييرًا له 
من القانون الروماني) 
قانون مدني 

اليعقوبية 

نبوءة فقهية - قضائية 
الفقيه 


عاالاكء كلا 
لولم اطمعةل 
عاعةىه أ2كء 1ل تناز 
اناك مع115نال 
12ناز240 | عدالة القاضى 
نلا : 
العالم في الأساطير 
الفلسفية الهندوسية 
| اليهودية القرائية/ 
القراءتية 


0510ل عالويه! 


ك1 


404 


| المرحلة الرابعة من نهاية 


استرداد أراض مجاورة لحدودها 
بدعوى وجود صلاتٍ عرقية 


وتاريخية 


الإلهى ويُعارض دراسة 
التوراةشفاهة ولا مقبل تَفاسَئين 
الحاخامات لها 


015 | لغة مشتركة معيارية 
ع5اع1نااأن؟! | الدوائر الثقافية 
5 | الرب السيد 


1211 متحرر 


عنطوهوه! أطمدمطع ء] | فلسفة حياة 


الملكية/ الشرعية/ نزعة 
ادعن نيعا لاري/ شرعى 
6/115 | سفر اللاويين 


5 م16 | التجسيد الحى للقانون 
5م كم رع والتاموس ١‏ 


دستمتمءط1! | الإباحية 


5 ]|| إباحية 


445 


اسم يوناني أطلق على آلهة 
الإغريق سابقا وعلى بعض 
أباطرتهم وعلى الله والمسيح في 
المسيحية 


مدرسة فلسفية من القرن التاسع 
عشر ترى أن معنى الحياة 
وقيمتها وهدفها تشكل حيز عمل 
فى سياقنا هنا دلتاي 


10م ه11 


أ1111115-125 


الا 


لمغدامع10 


أوءامفص دمع 10 


12015 


1080115 


112 3امع10 


112813 2 


عباء [اع6-ع 113 


عأطممئ ]1م 1! | محاذ 
لإمقاذ! | ابتهال 


515 5ناء10 ا 
.| | أقوال المسيح التي لم 


1080611 | متمحور حول اللغة 
1806126 ! | إعطاء السلطة العليا 


م111 


محك الاختبار 
طقسي / شعائري 


نص مرجعي يكون عادة 


تثبتها الأناجيل 


للتصن/ شاكمنة النض 
عبادة النص 


والأسماء 
لوغوس/ منطق/ معرفة 
تأسيس باللغة 


تعبدي بالنص 


اليونان الكبرى 
وهم/ تخيل 


مانوي/ منتسب إلى 
المانوية 


446 


العامل الأساس في أي اختبار 


| العناية المفرطة بالكلمات 
والمفردات والألفاظ والانشغال 
بها 


| تمسك أعمى بصدقية الكلام 
الذي يقوله النص من دون 
التحقيق فيه 


| الأحاديث المنسوبة إلى المسيح 


ا مانوى 


00 المن والسلوى 


عاسويصيش 


عااءعء546 | مجلة الأحكام العدلية 
العثمانية 


صدرت هذه المجلة فى ستة 
عشر مجلدًا بين عامي 1869 
و1876م في عهد السلطان 
عبد المجيد» وتنوعت أبوابها ما 
بين البيوع والإيجارات والعقود 
والوكالاات والقتيا والقضاء. 
وكانت أولى محاولات تقنين 


الشريعة الإسلامية ظ 


11150 16م ]| الهوس بالعصور 
الوسطى/ استلهام 


امه لل دعم أخويات رهبانية أنكرت 


الملكية الفردية والعامة 


واستندت إلى صدقات 
الناس 

متسل؟ع وعم التنويم المغناطيسى 

15512101 خلاصي/ مسيحاني 


1110 


مذهب يؤمن بوجود مخلص 
بظهر في اح الرمان ف انها 
التاريخ 


188 2612م أ لغة عليا/ لغة فوقية/ ما 
فوق لغوي/ ما بعد لغوي 


أدعء! 012 ما بعد فقهى 


عأضةىه!-3اء0 | ما بعد قر ا 


417 


أدعء!-2613 | ما بعد قانو ني / قانو ني 
أعلى 
:6300152056 | تغير الشكل أو الصورة/ الخروج من صورة شكلية 
التصور/ الانمساخ 2 أوالدخول في أخرى 
©11- 10612 | سرد فوقى ما بعد سردي/ ما فوق سردي 
0613-164: | نص فو ؟ 
[08ا]»0618-16 | فوقية نصية 
605 »م | نظرية عليا تظرية للنطرية 


11101 | كناية 


1 ام ركزى 
رعقعةك ,أطتص | القوة» القدرة» العظمة/ 
0 الملك» الرعاية» الحكم 


111111 


1011-0 


قائم على المحاكاة أو 
التقليد 
ننم | عجائب/ غرائب 

0 | الدراسة الشفوية للشريعة | تفاسير التوراة التي احتوى عليها 
اليهودية التلمود 


/ا0/ا21508 | نزعة بغض النساء 


)1200612 مستأثر / مستبد 


أوءنعه1مهمط | أحادى المقصد 


أ عقّيدة التوحيد/ 
التوحيدية 


4048 


لاع 10 0م1101 


مورفولوجيا/ التشكل 


للللفة 


ان 


1 


111102615 15 


اللازمة 


عر في 0 
ممارسة الأسطورة 


حك ل ل درن 


125138081 


5ق طم استخدام المفا هيم الأسطورية 
والأنماط 9 أساضًا في فهم 
الأحداث والوقائع واستيعابها. إنها 


إقحام الأساطير قي عالم الواقع 


الأسطورة/ العامل 
الأسطوري 


282155151 | ث ب 


2 2 ع 
12111 


منامة النذافعة عن السكان 
الأصليين ضد المهاجرين الجدد 


(11 الال‎  1 


لأ 7221 عم 


من دون تغيير/ في حالة 
استقرار 


419 


لاول 260-1010321 | رومانسية محدثة 
1و التطام 
5ع 00192 


0115115 


501021 


ميال إلى التقيد بالقوانين 
والشرائع ورافض للإدارة 
المظلقة والاعناطة ف 


نأ 0م50 


11011112 5 


ناموس النواميس القانون الحاكم على كل القوانين 
والضابط لها (مدمم عمنتهممم عط) 


القاعدة المرعية الإجراء | القانون المبرم المفروض 


(201020 15 طاعتط ا سرمم 3) 


11011113 2 


1لا 


سقر العدد 
قرانة التسكركات 


111 


ولاه 11ناءء زه 
«دناة ا ء065 | ظلامية فكرية 
[أهءأدعم7ناءع0 


/5 01102010 
اوفوت حرا 


326 مرواعهه | التنبؤ استنادًا إلى 
الأحلام 


01111 


430 


ونشوؤه 
خطابة 


تنيت ليك 


013101 


لهكأذعطء01 


انتظام تناغمي شبيه 
بانتظام الأوركسترا 


أكلء 018381 النظرية العضوية تعني النظر 
إلى المجتمع كما لو كان جسمًا 
عضويًا حيًا تتكامل وظائف 
أعضائه معًا 
018631 


01821115111 


0 ا قويم / أرثوذكسي/ سني 
الملوك على الصراط 
المستقيم 

منطق قويم 


دوعا طأ0 غير ية 


ع4مع6< | الإفراط فى الترميز 


1ق!؟1860-15قم | الحقبة الإسلامية 
مي المتقدمة/ صدر الإسلام 


عو 
0 | الضابط الكل 
عاطةءدم | الحكايات الر مزية/ الْمَعَا أ 
3 مرد 


- 


القرآنى 


اعوط فارقليط 


سدس كدت 


0184م | براديغمى / أنمو ذجى 


21ءأع3:3-10م | شبه المنطقى 


01505 5 


451 


1 2315 | كومونة باريس كومونة بأريس ع0 ع«نام:مرمه) 
(15:هم هى الحكومة الثورية 
المحلية التي تشكلت في باريس 
عقب الهزيمة الفرنسية في 
اللعركي و يولم الم 
هذه الحركة طويلا إذ سرعان 
ماتم إخمادهاء دمويّاء على 

يد الجمعية العمومية الفرنسية 
آنذاك. وتعد هذه الحركة أول 
ثورة اشتراكية بروليتارية ضد 
الأنظمة الرأسمالية» وما زال 
بعض الاشتراكيين اليوم يحيون 


إل20قم تهكم ساخر 
2 القدوم الثانى للمسيح 
0 فرسخ 


5 طمم[]| التوالد البكري/ التوالد 
العذري بلا أب وأم ومن 
دون اتصالهما جسديًا 
وعضويًا 


«ذذاةنههم:1اذم | نزعة ترائية 
عاأكماقم بطريركى 


+2 /أأذتاعنلة يروط سلام أغسطس/ السلام 
نيك 4 الر ومانى 


اعناء ةمع | الأسفار الخمسة الأولى |كتب الشريعة الخمسة/ أسفار 


42 


عم أدائى / إنجازى/ إنشائى 


1111م أقوال إنشائية 
0 


2120م 


0 ]| تحة 


0نكألاناءءم15مم | منظورية 
0 أ مذهب وحدة الوجود في بعض السياقات الصوفية قد 
يعني الحلولية 
عتأعمععه اتام 
لاه 10م معقطام 
لإطععة ‏ لاطام حكم القبيلة 
5أ5عمءهه الام | تطور الأعراق ونشوؤها 
/810111 211/510 


ع1أقلاعام 
مقطعع] امم | فن 
لإطعةئ/[1مم | زج 0 على نقيض المَلكية (لاطءعقصمصم) 
/019512 | تعدد الدلالة أو المعنى |وقد تعنى التباس معنى الكلمة 


الواحدة واختلاف مدلولها 
بحسب السياق 


ععمع31/الاامم | احتمال أو جه متعددة 


43 


20111 


202111121 


012 


أماء ممعع 1/10م1مم 


060111 
051/1 


اء 1أل2معع18! 0665135م 
5011 


0111م 


111 
عةأوعءاعءعء 


الحبر الأقدس/ الكاهن 
الأول 


المولودون في الأرجوان 
المنهج الوضعى 

وضعي 

أهل الحل والعقد 


صنورة مشيفه عن 
الكنيسة 


مم 


212 165 


/10؟ 010121 لهم 
عم 


811111 


711101015 12165 5 


0111 


01 عأماعمائم 
0 1111لا 


مأعماءط 


8 أكء 710 


1115 | منهج احتمالي 


بريتوري 


براغماتيات 
برينيالية/ البراءة الأصلية 


فطرانية/ بدائية 


المُقَدمُ على متساويين/ 


0 بين أقران 


434 


نسبة إلى الجندي في الحرس 
الملكي الروماني/ رعاة 
السلاطين 


ضرورة وجود سبب كاف يفسر 
وقوع شيء ما 


1110 | إشكال على/ أشكلة 


10 بروكرستى 
]208765511015 | تقدذمى 


ا 

0وناء6ز20 | إسقاط 
لسع راق 
5ومطء ممعطاء صرمعط الروح البروميثئيوسية/ نسية إلى الأسطورة اليونانية 
روح مبتكرة القديمة التي تقول إن 
بروميثيوس أحد الجبابرة سرق 
النار من إله السماء فعاقبته 
الآلهة. 5 رخ 
أو الابتكار 7 تجدى . 5 
المبدع المسار العام السائد 


0 
وذدعه/رعاوم]م | الانحناء/ السجود فى الأصل عادة قديمة تتمثل 
فى الانحناء لأفراد الطبقات 
الاجتماعية العليا 


كنااءعم205 | بيان 


010:61 ]| متعلق بدراسة أصول 
الأشياء والنماذج الأولى 


لإعهاهاممم | دراسة أصول الأشياء 


اوعنعه1هاتطم-مامعم فيلولوجي في المقام 
الأو 3 


كم 1م600 | الجبلة الأو لَىئّ / المادة 
الأساسية لحياة الكائن 
الحى 


45 


4عاعةناممم | طو يل متمدد 


©11م852أم06ناء5م | منحول على النص في الأصل: مجموعة من 
الكتابات التي تُسبت إلى 
الإنجيل لكنها في الواقع منحولة 
عليه 


ككس لكك 


«ونمة: دم | الظهرانية/ البيوريتارنية أنزعة مسيحية بروتستانتية دعت 
فى أواخر القرن السادس 

عشر إلى التمسك بالأخلاق 
الحميدة والفضائل والتخلي عن 
الشهوات والرغبات» ثم انتقلت 
إلى أميركا الشمالية في القرن 
التاسع عشر وصارت ذات 
مرجعية أخلاقية عليا 


26213 | كايالا مذهب تفسير الكتاب المقدس 
عند أحبار اليهود الذي يفترض 
وجود معنى لكل حرف من 


حروف النصن 
23 | يوصقه 
011251-11-10 تأليه ظاهرى 


مم | القرن الخامس عشر فى 


إيطاليا 
0 نال | مذهب السكينية في الأصل مذهب صوفي تأملي 
مسيحي يقوم على الطمانينة 
النفسية 


456 


اقعتطتططة | حاخامي/ ربانى تيار مخالف لليهودية القرائية» 
0 ويسمى أحيانًا بالعبرية المتأخرة 
ويمتاز بتراثه الشفهي المنقول 

حول التعاليم والشرائع 

اليهودية. ارق .5 احاني 


وأحبار اليهود 


عوتمتططةء تحويلٍ الشيء ليكون 


وقد تأتي بمعنى النظرية القانونية 
التي تقوم على أساسها القوانين 
والتشريعات 


سك ب هيوه 


مسق 


إعادة تأكيدها 
| سسسصعممر | 000 «سموم | الملكية 


كل مق 1 اطنامء 


أ5لضةء ]1 اطتامع | - 


ف 1 اطتارةء: 5ع المصالح العامة 


0 150شتناقاقة: | استعادة الظرف الأصلي 
م111 


١‏ *» اتصي 


مذهب جمهوري 


457 


كا 11 


1 


بوره ]1 


متطوعع الم 
200121ع526 
روخف اف ا 
5601 
أ2ج53 


53261211 


520121021121 


501212121! 


انوت 


ات 


[أع31م 5325 


م5252 


لسواء 1امءء5 


ع5 


الأصالة الرومانية مجموعة النواميس والأعراف 
والتقاليد والمفاهيم والممارسات 
الاجتماعية التى كان الرومان 
يعتبرونها خاصة بهم ومحددة 


الروح الرومانية/ القيم 


الرومانية 


سلطة الكهنوت 
قدسي 

سر مقدس/ شعيرة 
فدسي / طفسي 


الميل إلى الإيمان 
بالمقدسات والأعمال 
الطقسية والأسرار الدينية 


لهويتهم 
كه 


منديبية 


قرباني/ ذبائحي 
مراء/ منافق/ مدع التقوى 


3 


والورع 


438 


ه602128)15؟ | تمثيلالات تعميمية/ وضع 


3511 أمطء5 


5 3 
ا 


5 أ جمود/ خشبية/ تخثر 


د كاي 
ته 
5 | || السلوقيون 
16515 | الإشارة التي تحمل 
الدلالة أو المعنى 
65 أ سيميائية 


لاذادناكم؟ | شهوانية/ اعتماد كبير 


كا0 12 ]| و عظى مُمل 


الت 123 الاك 
مت كبو اس 
مت رن اس 


8م610 ]| مزارعة 


8« امشرة 


كع نمع | الدال 


3 ]نامرأ؟ | محاكاأة 


أحادي الانجاء 
دعطعآ صز جات5 التموضع فى حياة ما العيش في الظروف الحياتية 
للحالة التي يجري فحصها أو 
دراستها 


439 


هوناةء نأدماة 5521 | التراصف الاجتماعي/ 
تراصف الطبقات 2 
الاجتماعية 

50631197 | الاجتماعية/ العيش 
الااجتماعى 
أهاعاء50 مُجتمعى 
5عأع نع | اجتماعيات/ 
سوسيولوجيات 


--50106|إله الشمس 


8 5018 أصولية: الاقتصار على 
#ناماءع؟ | إل 
]50118515 | ضمن حدود الأنا/ 
موحي 
ا2عاع0165010؟ | خلااصى 


10 ]| مَوضّعة / تحييز 
منص 0 516 | حالة ذهنية 


«منامئع 5305 | جماعات المكانة/ 
الطوائف الاجتماعية 


512115 0 


ستاتيكو/ ثبات الوضع 


الراهمن 


اختزالي 


علطمقع 20رع ]5 


40 


عمروزوم5011: نزعة الأنوية أى 


التفكير ب «الأنا» دائمًا 


مفهوم وضعه عالم الاجتماع 
الجماعات التي يتكتل أفرادها 
بعضهم إلى بعض بناءً لتشاركهم 
إحدى صفات «الشرف» أو 
«المكانة الاجتماعية» الواحدة 
عوضًا عن أن يكون هذا 
الاجتماع مستندًا إلى طبقتهم 
الاقتصادية مثلا 


5101 رواقفى 


010 | الرواقية 


+ 


عاعءم5 ند | متخدًا جاتيًا من جوانب 


266 الخلء د 


دمدنهه211مذل:هطنا؟ | اتجاه التبعية أو فكرة من اللاهوت المسيحي 
الإخضاعية تربط الابن والروح القدس 
بالآب من حيث الطبيعة والوجود 


5 جوهرى 


وجود سلطان حاكم (السلطة 
بالمعنى العلماني) 
أدكئتدؤأل بمم تناد 
الفصل من دون سابق 
إنذار 
معع-1ءملا5 


10 1-2عمنا5 


لمعم اواط-132منا؟ | فو ق- 
1:7621ا5 


لع 1قاأكناد 


ال 
1 
هد 


كعم [ | الحكرم الأخلاقى 
المستند إلى مبداً كلي 


' اتراتي‎ «© ١ 


461 


ا 1ع ]ولاة 
/[130110111 


/1211 ع1 


ست د 


111211221 


5 1115<ع] 


2520 نااءاء) 


لداع نا قط اناق 


لإعقوعمعط] 


إ1لمعط) 


ذلا مءءمع108م0عا) 


علمطممعطا 


65لا 5م0ع1آ) 


11111 5 


10108 220 8 


عاأكلمع]101 


]0005 


لاع 102010 


| الرب الأعلى 


منظومي/ نسقي 


2 نية 


الزمنية 
صياغة الفكرة أو 
المفهوم في قالب نصي 


نص متوارث النص الذي يُعتقّد بأصالته ويتم 
تلقيه على هذا الاساس من دون 
تشكيك أو ريبة 


التعلق الشديد بالنص 
مرتبط بالشعوذة 


موضوعاتي 
ثيوقراطية/ الحكم الديني 


الحامل لاسم إلهي 


لازمانية 


التردد بين رأيّين/ المد 


والجزر 


طوبولوجيا دراسة الخصائص غير الكمية 
للأشكال الهندسية 


0402 


/ا12 0801217 علم أسماء المواقع 
الجغرافية 


كأ5لاء05) مجموعه ة التعليقات 
الفروسظية على التوراة 
تقليدية 

لهامعلمعءءكمقها متعال / متسام / متجاوز 


دهأغهاكهةء] | انتقال/ تحول 


ذأ ه2011 


لانأةنامهاكطناك-5ه3ع! | العاير للجوهرية 


استعلائية/ نزعة فوقية 
ناشئة عن حالة انتصار 


6600 ]| ضعف الترميز 


10176521 | الموجية الكلية 
نك 


403 


عتأعطمممم تنا 
عل أطترءع 


011 


الرموز النبوية الأولى 
م أصلي / 00 أولي 


يوتوبيا 


721 تنبؤى/ تكهنى 


+( 172121130111 
لالع لاع 


110 لم اواعء ا 


معطعؤومع/ا | 


امأخصع 1ه أدع201]عاء ٠‏ 


١| 5ل‎ 


أماء ]ع 5ع 0نا116101ء/ | مؤثر اغترابى 


الإخبار عن الحدث بعد 
وقوعه 

لكتاب الهندوسي 
المقدس 


مؤألةذ» | الحيوية 
أواعع 1/0115 روح الشعب 
زع يرون أ صوت الله 
أأناههم 70 | صوت الشعب 
50 لاك لإ0/ا ا استراق النظر 


ذناع أنالا أ 


ععطاء اوع ناناقطاء كمف اع /الا 


ع ا 


4064 


)ع مطء 5ااء/لا | القلق الوجودى 


ألم تطكتمت معَظم/ له صفة عبادية/ 


الماهوية 


يشيفوت أو يشية اسم يطلق على مدارس الشريعة 
والتلمود اليهودية 


5 3250 25ع نالا 


أهدم تو ساءء ننج زد 


465 
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2 ,عله نالا .معي ايع طع 0ل در نر درة 


تله أعهدكا ,دعاويروة!أل «ذ ءأعومامء7 1 عع كنازاوط .انء1] فلمل فزوج كررءل8] . 
.2000 رممضعل/ا 220 طاعتمنابا! .ممم سيط 


.ء الالو ععااا سععاعء/!آ د« باتاوء]1 زه «مغنلهادععء جوع 116 :كاعء قلا .طعاعظط ,طعوطععنم 
.8 ,لمأععماءظ .(.25ةع)) عغ[و13 .2 ./خا 


ع لاه نء اا «ععاعء 11 إن ه10 116 تمر 7265ع 56‏ :12 «وعناع11» . 
.(1984 معأوعطعصهل/ةا) 


43 لإعةعطتآ ادع ز1255ن) اعم.] .زع( عنمازقض 2 .(52120) عر أأكناعنام 
.55 


زه مالءمماعنءدط أهدمناو معاد 776 :182 «كه أوععم00) ,له لخدج 11 ل0» .ى عدج خف-ام 
.5ك ء 5017 أه«مادوزء8 وت أمونع50 
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8 بهملمهم.آ] .متطكمهامطعى و«رعلمارط! دا «ناكامه طعا ص16 . 
2 .2008ما .جوزاماء«مععناراع 1 م« بروككظ دا :دي فا مط كا «1[6 . 
6 01001.آ ,كءناءاع30 عأنره| كا جره اأطولاه 1 عنتطوم4 . 


دعاأوددق «عطوعة عنطمهععه21مائتط'! كمهل ممل0غه هم أء عرأام)د 1 لل» 
.(1986 1ن حظ-5ىرج]/!) كودرمةاهئأأاداك ,كغاةاع0؟ ,كء أ« رمدمء6 


72م نما «الإأتلدهع18 اه وملأواءممعممة عط لمة لإورمعط1 أهوع.آ عنصرةأو[» . 
.(1988 ,هه0لدمآ) كنعرء دمن أوء 1 0)ئ1آ 410 أوأع50 :ناما ع1تمواك] ,لع) طاعصوعه-ام 


.(1992) 134 .أب ابرعوءم2 أوثره )عو «روعبرظ طوعةُ مآ كمدواعقطرج8)» . 


نمم ادوع .ا-معلمء 1ن 0 لإلناذ ذ .ع15نامء015آ كنامع 3 طأم0ممتط0» . 
ب(.كلء) نإع152 .لاا ع 5ل01ملزع8 .2 1 :ما «.م1015ل1:3 عتصداكا مة م1 ل1رم/خا عط 1ه 
(1994 ,لامقطاة) برمكمء] أموءناعموعط لاره رمتو نار 


.6 ,2002م.آ .لع 254 ,عع 1] بعلمل[ 200 كتدوان] . 


له ,تمااعتعط ,استأكيطا د« معععود عط وين عوط .وتطكع دكا ت«اأعطلة . 
7 00001.آ .دءذاتامط بروعووط 


:1 «مللعطعة لممع01 لعل طعهم عطعيك عتل 20نا عنذألايكا ,رعغطء لطعدوء0» , 
ب اللاكء أل نازع «لةاايكا «ع0 اأعراء :| 216 ,(.كلع) 21638 .شاع ط00)10 .14 رمعدنلا .ل 
(1998 باكنااعلصة:ط!) 4 افانادعل! ,عاطءتطعده ) 


:12 «.لطكاصعع8400 01 853 عط 0غ لإا الاوااصة ع]2.] ره عمقت استاكسكل8 عط 1» . 
01 + 7 1120110 ر(.كلع) 100112 صعل مهم .>1 عن زتمم؟! رع مه .م 
.(1998 ,معلاع]آ) 


عممه5 ./الا عن عاباطء5 .ظ :12 «.ك لال كوتصدع01 نا عنعم1امملا1 رعاعه1[هعمء 0» . 
«ممعطعةط «عدرعلعتبء كرعنا وذ «رعلاتطكاطءتطعدوء02) .أعل ده !17 جل اقاننت«تاصمك ,(.كلع) 
(1999 بطعاعدة) ب«ع سايكا 10 


أواره 111211 «اكصةقعوطعو8 بنجعاخ عط لله عملأ[ ,مم1 خه5ا01011» . 
.(2001) 1 .0ص ,16 .1آ0؛ ,نروم/منء50 


12411 كا ك ره أاءاة ع ة رار 1105/1 «.0110111521025) 01 111501 عط لمق جق151» . 


.(2002) 2 
ركاعةط) 1[16ارعءع للا ,(لع) 1221 .8 :مهل «عموء5:200ه0م دوتأوعنان عملآ» . 
.(2004 
.كاروامولا أمبعألء1! 11 :متطدع ا[ عتاكء[امدملط .(كلعء) طعمعهف-ام .له ع .ل علوظ 
4 ,651 م8102 


.(1995) 211 معتبع] ارعرل ءا «.هه1أقضاع 1:22 1همه1 2ل عط 1» .0 مفمطئتئلة821 
1 ,.1255! رعع110طمنهةن .كناااء كلا 0410 11776ارواكدرم) .(1 .1 روعمعوظ 
.6 ,عاكول" بلات 1 .(.25ةنا) كت11ذا/آ .+1 .وأميره ]بع نسيته طلء 500 .لصداه0ظآ روعطاروظ8 
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-6ع17108 ص1 «وع22)1390 هلط 2ه ؤأدلاأهصة [12تاأع نماك عط ما ومناع يله امل» . 
.7 رقضهلمم] .(.كصهما) طادع1] .5 أعرء1-ء كيلا 


ذه :دعولا عمتامدديزظ- ماتاكسلا برأموظ ده 8421215 رعطا0 لصة عنام لازلوعمم4» .5 ممعطكوظ8 
.(1991) براءاع50 عتنمةدل أوبرما 1[ زه أ0املاول «وعء5نا50 عأطوعخ أن دعاب ] 


ع5 ةرما وعدك عمدععلمء/7 عع2] :مهلم لتنا مهأهد5 ,طأعدومعكل8 لمن وتاط[» .8 رعاعع8 
.(1976) 89 .درمة دبال عا «.عصناطة2: 18 


دبع تلع كذأددرة ]دعوم مابز عع كالاء ]جع ؤرز1أع5ازء2 « .كنا | نا اع طعذاع 22 دمع اع اعم 5)» .0.11 ,ررعماعع8 
.([1923] 1.2منا,*آ. ا ) 77 .ارو ءوااعوء 0 


.اهن .1924 رعا2ماعنا .دع 0لا اكامرهاس] . 
.0 ,11هل1ء5ؤنانا _.كعموم ءا دعل مرع ابرط 1216 .للا ,جااعه 


1/1 زه أ10«نال «.1700261018تتوععم عمأالاانا لسة 000 ]0 عمتممنن عط1» .لآ .5 بمتمعع 
.(1948) 5ك .دموعءل[ زه مك1 


.00 0011م آ] .2771[ك] برأجوط ا دتوعوء اط زه ادع «رورماعبههء(! 7176 .1] رورعظ 


[هت 016( عامنلء71[ 1/16 011 بروكوكطظ مق ١1|ذل!!ا‏ ءء7ظآ ونه 11716 .لممع1ط][ ,ممكوععم 
.0 باعملا دعلا 220 12002ما] .(.كصهعا) سمدعهط عا .'[ .ددع تركلامزء دودرم 


44 بأهطه 8 .ع تراغ[ ع710 علاو الآ دلا 71611100 | «لاى [0ككط .5ع0ا20[ رعناورعء8 
7 ركاعوط .ءناومهن عرباناب و] كول معن ءأوساطتجو عط .(كله) .21 أء 
(1925) 1 .وء!2نواع/ «صسقا؟ا درا (كأعنل]ط) لع2 11م لال معطعؤزو3:301م 1016» .ظ ,واأعطامع8 


بلالأمطعاء5)0 .لطع سان براعوظ عا دز اكتعطن) زه صا عع دكا 786 .عونءها0 عء8 ,2 ,بدمعاوءع8 
1062 


ع[ا نا أعطممعط ء[ا مجر أتطولةه 1 أوعةاتامط عندرهأ؟[ زه بمماءةط8 7176 الاامطامكة ,عاعماظ 
20 لطأععتطمالط امعومرم 


,.1/1255 رعع ل1؟طصهن) .(كصقما) .21 اأء عع 1ة]ط .اا .3 .أمنا .مومع إه بروادهدكمانطط 776 .8 رطعماه 
1205 


!ري 02 علانا22 «.ع1151األامء أء ,201)109ا بعلالاعع1[امه عأمدة181» يعروكلة ,طعماظ 
.(1925) لالع .5.ل! رمآعة .آهل .عنتونام م115 


8 كلامم كععدعلء5 بء[أععلالهة علاونعه] 0 أوددظ .ع|!161/! .لاع عج 021 .8-.ل .للا راعرمق 
.83 بمععظ ك4 ره أهع1 م لل ملم 


بإع1ت8] .ط .ءملاواعع3 برام ع[ زه كعمنم/!] برعلا 116 مز «سسروء2] كعنرزاوط .8-.ل بأعناووم8 
.0 ,وعم 10 طم ةن .(.كصقم)) 


.5 ,20012م.آ .(.كضقما) مقلتأععط5 مقاط .تمماع] د بن أمنتعع3 .طوطوساعلطم ,وطتلطتنه8 


©015؟1نهزر علاناء 1 <.ءالاعاعااء: وصضقطء نال ع1ناأعناناد أء عذغمء 0» .ععععاط ,ناعتلسته8 
.(1971) 12.ءزعماماءهد 


00 نزاءاء30 ,درمناوعلالط ١‏ مقا را لوجمء8 .رمععوووط ع01210-موء[ عع 
.7 ,111!5] بإارعناعظ8 20ة مملصمآ .(كصدى) ععللط لممطعت] ماين 
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ءا 1 7107106 ع[ 15دولك 50266 7010116 4ط .(.كلع) ترما1أعععم1 .5-.0) ع .لل ملاوع يرمق 
2 ,وتعوط 


15 11/26 25 , 2111/7715 ء لال دعل ع تريتسر عع ]سعط ز] روك وذ اوعرواع بدا نرع2] .إلا أعووناه8 
.5 ,عع 0لأأة 0 .الكل دعأو «رعل لادلا 


«.وع0نا5ع21 عععط!' عطا 220 3أطدعم م1 لمكتعطامهه854 320 لوكاعط)لزا0ط» .0) عاعمورع م8 
.(1997) ورعمو8 ىزو ومامو ]تيار 


04 ,قتطماعل 2اخطط بمو ةئام )- معو نال إن «موناةاعرو 1112 .و171] «ع 82020 .نآ متعولام8 


زه انمناواععدء0آ عنطاتمعوم) 4 :11011و 1دلا 0 0270 121117 5ه 7م زازله 72 .8 ررعلامع 
.990 رععل71طصصهن) .عكريامء كز©ر] أوجرم[ثله :1 


.6 رؤتعوط عع جموم] وأا عل 16زامء10]! .1 ,اعلنوعظ 
1993 ,كأمة< .كترم ناوعة الاك عمل وده 0 . 


«رع275]3122ع2 ابالع8 معطء5 22261 ععل عصنات 5050 قطعذا! أعد5ع0) كلاج عع ةرااع8» .ط رطءذ| مسقعط 
.(1934) 6 .هء711و|دا 


10 ,1نا 115110" .نامع عدط نا اختصصطء5 .0-.ل ع 0011 عنآ .ل .0 ,لممصعرعه 


2 .5 أى(ء05[0 عوأمطببرك «لع11كالاع1 لإاالاواامة غأ2[ 04 ل1ع2م/الا عط[ ١1ج‏ أء 8 ,مدمعع 
.(1997) 


2] ع0 كأزءلاء22 «.223282 الاكتاتم المعل دع علالاعىم 12 عل عتبمغاولا5 ع[» بأرعط180] رع الال ءكمناعظ 
.(1963) 18 .77زله8 بروعل غ6ام16أع0ى 


درول أعملالانت «أأءعل اه 76ندنعزددهأن) .(.كله) لاناقطعم نار وم .8 .)اع 
7 ,15كة2 .271و |د]'! عك عجأواداط* [ 


2 ع دع لمات تق كع[ كتدوك ءأوناعع اء «أونائامم ركع تا« بع «نا1] ناك عاقلاع 011 ,© رعيظ 
.1994 رذلعوط عع ترعنرمج ناه 815/6 


عانادءاء3 أمونع50 جه كلدء1 أوبونلوعل! براروط .لأويازظ به «ععد«ه(! 7176 . 
0 ,رضماعع ص ارط م1711 


.1980 ,مععصاتطنا]' .لء 8 .كارع نمواكع1 برعيء ل( دعل عنعم0ل1760 .1 ,ممفستاسظ 


.للء) معلرظ 0 عوتيمت .0) .عع تروط زط «رمزنبرامبع1]8 176 بره كترمزاعء/86 .8 رعاسيظ 
.19 ,رطغ011 1132210205 


.(2002) 1 .مرق .701 .مولع أنبه ءا دمجم «اءاع ام 00) مز الاعامه0)» 2 رعاسيظ 


لصة لإعاعماعع8 .أويناغا :2ه بروماه طابابا علعء 2 دز بورمادزل] فتره عمعيتعاى ععالة/لا بأرعلاريظ 
9 روعاع28ث 05.آ 


عع لتتطصطةن) .أزوينه 17 أمع ذا امط أوبع لعل[ إن بورماكط عولاطنهن) 776 ,(.له) .14 .ل رفظ 
.19288 


7 رعع10؟طصهن) .رمعم ءا عازه ««مناعء/أم) 776 .ل لسسع 


.(1912) 11 .مناسعنع3 صق[ االاكء وأاعل عمم1ج نااملء' [أأعم دعما؟] '1اأع0 عممتخصن؟ هل[» .هآ بتمواعة0 
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نكن علعهف'! كمقل ستقطكنا عمتكتطدهم0أن2 اء 5ع21[نام0م كأمعطاء8/10101» .ن) بمعطوت 
(1)1959آ/ ب:(1958) لا .معنؤمعل4 «رععلهة مدعلا840 نال 


اكلا المعل ع0 5عع12؟نات 065 11153]108)نا'1! كلاذ 2025106:261025))») . 
عأودة امام ع«لمادةط ' ]| كترهكق كتنه71أناكلة دوأولاعم كع :0225 «معزرماكلط'[ هم 
.(1977 ,ذناء1031035) 


7 ,ركتعة2 .وستم8] .ره ماله عنتعاجء' | ك اناتأعك لاه كع تراعة«ه0 كعك «توأكلنا . 
.1950 ,5و2 للم “35 نعود ء[ أه ء1«م8'] .1 ركتملات © 
.(1983) 58 .مءنجروأك] وأو اك «ولة15] 5 “لقطذ5 ما 'فصمرزا لص كذ لتغطعا[» .لل ررعل1لو0 


بأقطعاة521 تلع 7ضوء0019) 01 لإزمعط1 ع1أواعلال عط لمه ععنزوعط برول1م» . 
.كء هلها ارمعتطلال نجه أمادءتء0) إن أمواعد 76 زه «قاءااة8 «الع ةطقلا ,امقتتطك 
.(1986) اعد الاك 


ر5عاعع28ق 5م.آ لصد بوعاععائع8 .ععزمرط زه عت«ماعط8 117 هته بده ةاكة 2 لل بوسمرع مهن 
)199 


.3 ,55ة1/! رعع ل1تطاصهن) .عنتصاط بوره «علهءا 17:6 . 


اعوط «وءلة عنرهانا براموط مجه ع«ناسمصرظ 77 .(.كلء) 0602120 .اع 
2 بمماععم اعم 


6 لاك 4165 :0225 «.دعنال1] أططن5 وعناعهةا دوع كمهل د5ء اعد أء د5عماء13)» .ل ملاهعم اا مة 0 
.(1949 روتعوط) 948[ ,دءاكزاماصمءنء0 دعل أودرمزاو مهاد[ ئغرو ددم ) 


نما «كهقلع/ا عط مز أمعكمصه0 280 إاأعلمم مهن طأعععم5 01 بارع )1/125 عط 1» .102010آ ,تعامعم 0 
ةنما «ممءاد«[ عتوعلآ «ا كتروككط .0ه 1ه ,زا 41 ,]41/01 ر(لع) م0غغةط هآ 
.(1994 ,لإموطام) 

.6 ,اماع طأمتم810 نرمم)كئزلط] ونه عبطزو عمل( ,116 .لآ تيون 

715ملاع ذأء” دعك لماوز لط ' أ ع0 عنننهء 12 «ع٠1)‏ مراكم 151310 "1 0385 21310216 2]آ» :8 ,03532012 
.(1)1910ع1آ 

9 ركاعةط .ء9 702 يك «قكر و[ أء مدوملا . 
بعلمل عل عاأءتطعدء 6 عل زط 6م860 ع4 عتناابمء860 2216 .للا ,اععاقة0) 


بلع 21 ادع /ملا-ماعطلئهل1 و5علممقاآ دعل وعمسنطعدممط عنا1 القطعدماءسيععة5ااعطم 
.3 رضعء120م0 لصة ماقكا .8 أل1] رمعا قط دمع 155 وعاكاء 0 


أعل عاقممهاجهل8 وتصسعلهعءعم3 نمز «صداذ]! معل عملا سماد علاعوتطهة ىع2[)» . 
رعهك]) منماى وأأه نتؤتما هأأه(] «وتء! أناى ءأوترمتاودمءاتا مدعوءناجم أءل ذااك أععوتنآ 
.(1962 


مطل سمقتط عمل علدلا[ عطعكتوواومجرعع كو[ بطوكمسسجه امبوطدبه 0 . 
.6 رمعلاع.آ .نطامكل-أه م مويك 


ةا تبط لماء] إن برممء 1 كأتراء اعباط تنه مقا تيت[ 0210 ع 1توإعطلة3 .أفصرظ ررعرزووة 0 
,عاعملا بجع[8 .(.كصهعا) نزء51726 كمتلاه) عأعد ألا ع نإعط572 كتلارنات 
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مع 112 بجععل8 .(.كصقع)) ستعطمهاي] .1 .وبمممط عتآمطدرنرك ره برإممده] نط 716 . 
.5 ,08لمم. ا لقة 


.(.كمقع)) لإعصتحاظ .عا ,نزمءاء30 0 ««مقاة! 1ك[ تموناع10ج1 71776 .كتاتاعم 0601 ,5لل132رماقة 0 
.7 1981 ,.54255 ,عع لاط امد 


.9 رؤلعةط .ءتعماه اتام وا ع4 عنتوناتت عءنتواىةلط .ء)نوةمهن و] ع4 ععماظ .8 بأمتاعتاناوى) 
.(1953 ,عع ل1غطلصة)) يتداع ن) انمتن ,عع 07 :18 «10أءع 1001م 1» .11 ركلءا بعل قط 


90-0[ [ ,كلاءدو تهنا أوبنوعءل! در معتزعومط أوتعود تن عولءأسوس]ا .14 رمنهاءعط سقط 
4 رعع ل ط 3 


5ما لطة لإعاءعامعظ .لنرواودط «معمهدك-ماعدق مذ متطكعمةكا زه أأين) 7776 .لخ .لقا ,بإعمقط0 
.70 روعءاععمم 


8 طاءع الها .3/1 عل 51101011153 .0 :ها «.صقوع8 «مصدن [أمعتاطزظ عط 1103 .8 .5 ممقصام قط 
.(2003 بتاعلاع.آ) لصمرء8 ونه عاطا8 ع1 بعتصمع ,ر.كلع) 


4 ,23115 .ع72(ء40ع06 اه )ك1 .2 الامناقط 
.(1965) 23 .2ء411 |5[ 3/241 «.1511150111122 02011 أء 1011016 كناز عناواع0آ» .عا قط ,متقطعط6 


ع كعلاااء 47 «.12هأو5] دع أزمعل نال 5اسمعميعلهه؟ د5ع1 اء ممزلولاءء شل» . 
.(19173) 18 .لامجل عك ءأ[ومدمانزم 


,111 ,53070165 ,كلاأاءكلاكا :دده 10 كل «روذاكةجطن) إكراطع ع1 .1 .) ,اللصموعط6 
.7 ,رؤلعو .46 عنلولىه]115] عاع10[مغط1 .ى عونا له ,1116000 


2/] 1( [عقطن :4 ترد تاكتصودمه011 تاكتاوصوتنول/[ أوع4 ده زه عدااهلة 7 .لقا رلسمماعع01 
1اماع 2112 .عدي ط-اه أاه5 زه أتأع:01 111 


]أل 71119 1ط 11 171101011019 01104 7720111017 .(.كلع) ولاعت طمصتطط .5 .1 2 .73/1 .1 ررعىه1ا0 
.9 ,11301502 


0ن 1 إه عأه80 ءاره دعاه/! له «منن و أكدصه 1 ته طااس درم ةقلط أوءةات2) 4 .© ,معطم 
.7 010011آ .نهو نا ورطة و طوعطق برط زيزبو أمططه0-مولع عله 5) 


.993 ,ع3 1[] بجع[ .عجرم م1 أ رن[ ع1[! 411:4 0/17205) ,0577105) .لآ مصطامت 
.6 ,01010 ,رده1كى ةط ره وء14 76 .0 .16 رلمماعم ص1 ااه 


كطالاه .ل .ل نما «عموع0 062 لإعمامطمعه81 عط 102:05 :م0 1أعنال0)م1]» .ل .ل ,كستلام6 
.(1980 ,19ناه155]/!) عجدء 0 ف ره برومامطمءماط 17 :ءدوربراوءمصك4 ,(لع) 


.00 رهلا بجع]! .رعق ةاوبراهءموط4 زه متوعمماء سوط 116 .(.لع) 
.(1992) 13 .معوادصون -أل «الاعه 01 أقطءوظ ص1 تاعلط م1 نإأكمطنا0آ ممتاعدىع ]1ط عط1» .3/1 ,عامه 6 
.68 ,215ة2 .54 108اأ0آ متاعع.آ .أونزه” 71اكتده ةدك عل .ل ركلاعمم 60 


لقنتممامء:205 لصة براتلفعفظ لمتهعمحم] :0ع 1صمامعع12 عط لباالقتدهلمعاوه2 مدن» .1 رأتهمئه 
.(1992) 5 عمناين عتاؤييع «ررعجمط 
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.(1930) /ا1[؟! .ه5 607011[ ع5 «. 5005 1ط 1 عل 5تنامء015آ نملهء/201019 الأ» .ل رتم ةدوله0) 
.7 ,01010) .رن |5[ 0 ءئة8ا 16[) تنه ء0ه 1 «وعءءكل1 © رعوه نت 
7 يرععلتتطمنةن) رما عتدره|كا مجه أواء دايص ,هترم . 


«.01*80ا0) عط [أه نزعهاو!!؟ بإأموط عط مه وستعوعظ ومرعاطمءظ أووع.آ 50[ . 
.(1994) 18 .ت«ره|كا فته عنطم ع4 د« كععءت4فلناك ددر او ديدعل 


.2004 رطع تناطمتلظا .اطوناه 1 أمء ةاتاوط عتنره|ك[ا اودع نلعا . 


لأ أئصة؟!” لع12'مطايسط .«كتروعو2 دودرم «ذ كدمتعوناء] أمامءتء0 776 ."1 واممصنات 
6 ,كازملا بوعل< .[1911] 


.6 ,ؤذهو8 .ةا تمموبزط «ء«دكاصهممهكلء» ء| «لاى ء4لااط .61م اء طلاء 2م271 .0) ,ممعع 103آ 
.98 ,ركاعوط ,كلم دعل «ونطك عا .ل ,وتاطعاودآ 

0 يعللة1آ ها[ اء كام .171©5 770لا[ 5ع 7ع قء 3 اء عكلاءتوناء< ءندملن 02 .2 .ل ,لإاعومعع2آ] 
.6 ,ؤ5ذكهةط .ء«ركة «مدع«ء8 ع.] .5م0111 رع2ناعاء2آ1 

,تلع نه ناا .ماعن طعدوع 0 تا رع زمرماء/7 .هذ ,123201ء10 


عل أأعاملا « كعطعاء | بعطءكتدرة: كعك علاكةا :4 ء21([ .وده أأوظ «ء2] . 
4 ,اع تم سالا .بأعسزعور 


,29115 .00271 ع.ل .ا رعتاعوئن2آ1 
2 ,ممتطعاءظ8 .(.كمهةا) 8255 مداخ نرزمهدم]ة زط ره كماع «هللا .5عناوع3[ رقلممعدآ] 
.6 ركذكةط .عنتو رداك عالأنده| عل ءءد«ودكنهل( .و 4-1 .11 الوزدط 


لأعؤتمتمة! .عا .نمآ نراءاعهك عنن«رواع] أومعتاوعءاط! د« هعالطا ع1 :«متمزولة .للا أعدطء 111 ر5اهدآ 
2 ,01010 .(.لع) 


زه نمناماكه !1 معلل فته نزفلةا5 أوء أ «ماعكقط 4 :71117هاكئدم) زه عكتمعط جز .له .1آ] رععلةدآ 
لدهعاو0135) تكده ةع 1 اطنا8 قتصعه2111) أه باتو كتلمل] .كدمزيمء0) أمتددءء: 1 'كلااواء كلا 
.5عاععمث و5ه.آ لمة لإعاعارع8 .15 10165اك 


.(1935-1936) 5 .دوعلاو أ[مهدم[أزم ع[ 7©7ع22/ «وعط لامر أء وما [» .5عع0601 ,6211 نالآ 


5 )كط كع أو تمل «ع تناطجم1 م1عهن ق عدممم18 .عنانوا تامهم أء ععمعلء5» . 
.(1985) 


,0200م.آ .ع/زعا كعنتماع أأءغ] ع1[ زه عتممط برممانء تعلاط 1/716 .ا ,ماعط عاننادآ 


مه كستعتع0) ببرزممعماتطط اوعقنتاومظ عدا وععبرظ مجه «متكتمط0 ارمع .ط بعاتمعمباد[] 
.6 .0).(آ اماع متطعة/(١‏ .لسبامرجزء80 


7 010011آ .كعناهأدرعء 0/5 نم77 4 .لآ ,معظا 


مم :ممكدع1 01 طنوالاناواء]1 عطا 300 بععمعرعكم]1 ,طأبرل8» .لعونن1] ,مموسطءك-عروطلاع 
ع1 1029/10 على 5ل1أمصنزع1 عأموعظ :م1 «سذله0ن كه /إرهئ15آ[1 عط مره امعصسنع رم 
.(1990 ,لإمقطلؤ) برزممعمانطط سه زابلا ,(كلع) 
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عنصقا؟ا 0 لتعانةط عأاععم5 عطا 2820 جرها؟ا 1ه ذتكلزاهمةخ 5*رعطء/11)» .ل .5 ,01ةأكمعواط 
لضت ««مناء 1( حملا ,(كلع) تعااعسااء5 عمدعكاه/8ا ع ]أن!] .ع نإطه10 تسا ده 0111122 
.(1999 ,مهلمم.آ] لسمة عالع] سكفيوظ برعل!) تررماك1 


949 ,ونمو .كارمزوناء + 5ع عجاماكاط ' ل 16ذه 17 .و6ععنالا رعلوناا 

.55 ,02002.آ .(.كمةعا) علئه؟ 1 .1 ./8ا برريروعغ1 أومررعاط و طاتالا 16 . 
.ل بداء 1 كك[ زه متلعمماءسن ترط 1/16 
(1978) 1117 .ونأموادء :0 معء[اهذا81 زط ز ,باعتلاع] علمه80 جروا .ل رووع 


ا كتلط عل ارء لبط زول .3 قترل .2 درا اللدطء كااعدء 6 20ل ءذهه |1760 . 
اكول بجعلا لحت ستاععظ8 .تجره|ك]ا درع طنط ا« ودععادرء2] ترعدةنوناء+ دعل عاطء نع دع 2) عتراط 
1991-7 


.9 ,01010 .مع تمعن زه أكنتده3 786 .8 .8 رلمقطء )رط -كمودط 
علاكولا بجعا .اعءزط0 كاذ عع عأهابز نروماومم تطاص4 سوط رء )0 116 0210 71716 .ل رمقتطةطآ 
.6 ,22115 ,405 1:12/1011 أل ©[ .1 رلطوط 

.68 ركوط عجو[ ع0 عااتعبدو| ن عامعادعء عنطع جه اعل دمع طاتمع عل . 


ع5 اطلا5 ع0 [1018لأ2 جاعم[ عتامعن) .146 ]ا اء امم عط .تنمقامعةاةغة0 .1ه أء .آ بععربوطءط 
.0 رؤاعوط .2 عوغطاصلاد عل 12142226100216 عملم معد عن امرعورط 


ع جوء10ل 0 ععءتااطء تزعدعء© ,(كلء) .له اء عاعع1اءدوم 1 .1 نمز «.طعتعظ» .طعوطمعطعسر 
.5 .701 ,]1 1957 :510118211) 


أعهاطكا- تمنو عطق عط زه ت«دملايتامط 186 .كلتتوط عراه دة كبو لاملل .خآ ,رعمماوع 1ط 
.0 ملإتتو٠طاخ‏ .دتدعوء<ط عنمرها|ك] د« كل ترعوء ا 


لمم «ء0 دزأ «روممعلاطظ» ععأملء06) تله [إتجوء8 .وررمجنينط-ددرعلنعء0)-كترعةم0) .ل رمعطعسطط 
7 بلعل ل طوعا 137 سرع الماع ا اقالطا ترع طن ةط دز تله 11د فر 


.164 ,2002هم.آ لهة دعهقطث] .لمآ عامط برك ه ره بدمء 1 177 ,رممعوء|!4 .لط رتعطعاءا 1 


لمنزنزه لا تنه زه كوتا اها ء[ا تنه 324415 .كلءد 1022712 زه عنتودمال! اوء :0 776 .1 .8 ,110060 
بمعلاع.آ .33 كابرع1 له 510165 رممناهج11 0101 لصة نزرمأذا1] عتمرداذ] .ءسعايت أملاكئزلا 
2001 


تعرءكتط[اء ترعوه ادي عتياهل( رعل اند ع تتواأعاصاط دز تراع ل ه282 عمل «جءوطءل] ١/1.‏ ,تعد طعومهط 
.8 ,ال ةأكمانةدآ وبع 1ق سرعلا 


ع107711زم0عط تنه أمأع530 ع7) زه أمتععامل «.طأكقتطيك8ة 220 705تمسمدرمع 4م .1 .8 ررعاوه] 
.(1970) 13 .اسعة ع0 ء[1 زه نردهاكىة11 
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6200.] .(.2285)) طتتصاد مدل عطاك .7/1 .له .عع ءاسم مك زه برعمامء70ء«4 7176 .101 بالنتوعنه] 
1872 


سآ .كمع ترعلء5 متبلط عط كز بروهامعوطء جلا :دعت 1 زه عل :0 77:6 . 
1974 


1ق 101716 ازعءطراء6 كلااعاء5 501011 .رأواط بروتروط :80 711 الزعكا .8 ,معلين"] 
.9 روعاعومهة و5م.آ لمه بزإعاعارء8 


.عع الا لعطذ اطنامه نا «.وقط؟] م1 320 كتاتطعقيظ» .0 ,معلجم] 


عاضا دة #تكاع/ممماز [ه كع 7علتوء5مم) 7[ أوع تارم تررم ل) ع«أوترظ . 
لماعع 811 لرالمهو 11ل 


.ارد علتوتاضل عاها دة مانا لمبررهدرنا ع1 مره انل .مب«ترم «نزهك01 . 
.2004 روعاععودهم 5م.]آ لمة نزعاعارء8 


برومامء/1 ©6[ا دا اعدنتو ع4 عزاعئ تعزو زه مقع ديت ع1 .ريسزوط وتدمبسبزيعع7 .2 راعلصعوير] 
61 ,لكعدعء06) .رمطاطء مماعا/1 ورذ] ةط زه 


4 رووع]2 بزاأأودء اكلول] علهلا تمعبدة1] بجع[ عبطزوعممل! أمعناط :8 زه عدوناءظ 1776 .1] راع] 


24ت كداممانلا ,للهم) اعتسدلة .8 .1 نما «قاممانا لإتدمع الآ كه دعناع مها .ومعطارماد رعبمط 
.(1966 ,8056012 250 .1/1355 رععل71طصسصدن) ازع:ه 1 ممعاممانا 


2 ,0011 هم[ ع تاو جعائط مجه ء[أطز8 186 :00046 أوء 0 1786 . 


«عل ‏ تعتوممط ‏ عملتأءاءأاسطصط ‏ علعتأضتاهم ‏ 4م «واوكائء8 .ذم ,متعادمعاصتظ 
١,‏ تاعتص دالا .كدعا أماعءااتابا كعك دع ددعل كاطع تزع ىع 2) رز عانلة اج تترأاعع اواو سرععء 0 


7 ,22115 .7710116ألاكل11/< 16أ© هآ هآ رأعل:ة 0 


.«متعناءم هل عل علتوتاتامع ع«تماكنط عدرلا .ءع 71010 ياك اا 71ء/تنولءترءئ06 186 .14 بأعطعدة 
.5 ,23115 


0 بلماععم 811 .عورم دباع زه كدنع «0) أودوالوعا/( 16 .كددمتنهل/( [ه اراز 7:6 ,2 ,لامهع 0 
.8 ,011010 .عبار انان ودره ارودعوه2] .خآ ررعملاء 0 


/ا38ل8 ع81315 عل «مغأتلمة1] عطامل .ععءء07 امعلءم«ل4 إن برعوماممه امل 7176 .5أنامآ اعد 
,عتم لالدظ8 .(كمهن) 


.(كلء) علا0 .1 .1 عق اتتقطد .[ .5 .«7ه[ك] زه «منامعة[ادط0 ءطا «ة عو ويك .1 .لح .1] رططزن 
2 ,102002 


م أولةاى ««معن 16061 عتلاألمءة أء 50121 5م00 “ودع نااعة1' أرعة 5عب[آ» .0 ,1101© 
.(1986) 1.2111 320 ,(1985) 12361 
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عل 215 21ع 0 تمق غ1 0215 2011101011 22010116 [ذ! عكتقراع قص]"! عل كاعء مك4 . 
7 ,!!! وعد غأاورعلالونا «أعهطج1 


عل علهونادوجمء ودقهوغدء ءا .«:ه|كا ده ءنعه/1860 اه علتع1«ه| ,كءدفوفدط . 
.0 ,رؤاعةط .أروطت1 


0605 عل ع1ل1[ العل22 2لا كناك رع2221510 أء 6لا203210معع عأع1//15010» .0 ,ع أناطعمان 
.(1985) 4 كط دءاأو مل «.اأمغصسنادآ 


.0) عوصصة ؟ لتطاعدعلع1' صطمل .لوطاعابز أوءجماعكتط ءط1 تنه كطارابا ,كعيدان . 
,2 رع نمط لظ .(.كمةء) أطعوعلع1 


.(1983 ,كأعوط) دعلتواع/1/1141/71/1 015 5عغ] رطع ه81 .1/1 :كم هل <«.د10]ء1ل121:0[» .ل 0011 عآ 
4 ,رمع تعلط ,برصمرع ععباط زه جزاسة8 7/:6. 


أونءالء14! 77 ,0011 ع.نآ د5عناوعول :هآ «رعء نادوعا]ط 01 2)105 1 لنامع. عط [» . 
.(1988 ,ق0لمم.] لصة معدعتطن) (.25قع)) ععمصصسهط 0010 ل ,درم ناه تراع1710 


.6 ,215 ةط انام[ 521711 . 

9 ,15ج .عو ارعبره2 17لةه 1رلا . 
.20 ,تعلاع ا .عانتعوءاكنتهاده دمل ترعطءكتجرداءة عل ترععدبداطء :18 216 ..آ ,وعطاج 06010 
.6 ,115 .21 1ازوعبزط 1ه | كادول طلاء 1671267 .0016م ركقط3 :0 


عط 1 لصة كاعوط دهاع[ براسوط د« عملا عناع[ممعط وده عملا ءترانا[ .هم .للا رسمقطورن 
7 ,عناع113آ1 


0 كلع مودق ,(.لع) متأمول/] .ل .1 نمز «لعم/ما مععامم5 5ه صة 001 عط 1[» . 
.(1985 بللموعناآ ) د ءأ4لناك كنامزعوناء؟! 1١١‏ ده |15 


إن برصماكالط 12[ دز عسلتاورتسء5 إن كاععمك4م أوع0) :ل جم/7[ برع ةا لآ 116 لم8 . 
7 رععلاقطسةن) .ترمزعزاءع ]1 


.6 ,2115 .كع أداع50 دع 1(ءلء5 اء علتوأاه!77 56 .ل .هذ ركقمداء1 0 


15 6ل92ألهاكهت ©:57أأومدءك لاك ««مألعقار هط .أتهجعد بك ع «لاعنتعاى .كذ ,لعقطاء5:1ه1 0 
9 ,كاعوط بعلاوأدوكعك اأدرعواءء0' / 


رمعقعلطن) .دمناماسء 0 أمعنلانته) ١‏ برويةاى 4 .7ق |5[ أمونءنوء14 .0م .ظ .0 ,ناماع هاون 
1953 


.5 ,عاعناططا5 0[ .1زء 3512215112601 «ءك 71/ء1[ع2©5) .آل ,162/لاهأمسنات 


كلاج نومك :0305 «عالءغزو ع/211 دال ع26ة عأواعه 1م501 هلأا» . 
.([1898] :1963 بلعملا بجعل7) 


«.وععوكة 1110016 طع !!! عط عمتعيل لإرعممعط 01 مملأقامءوعومعظه. عغط[» .ممعقخ بطعااعءرنا0 
.(1977) 6 بنراءزء50 010 برتدرم مل 
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1210 1 1[ 1 
.998 رععلء كلامآ :ده0لهمآ ,راءاع50 لتعوطط4ق” برأموط مجه لمنطوهظ8 دز 


لإقو5و مث :لإ 1ناادءن) لطأعتلامءط1 عطا ما لإطامهدوماتطط عتطوعم آه بإلبند عط[1» . 
اكمط ءاونالا عم براءزع50 زكنافعء8 «نتطمهدمائطط عتطوعم 06 لإطموععه1,ه)15]آ عطا دا 
.(2002) 1 .مه ,29 .1آ0/ا .سناع |الا8 .كء ةلاز 


امع 10 زه ع1 أنه اكنء0:ل 711و|د] 17 .طاتاد مقصع1ل1 عمو ع عاعطج هلا عمموللا ,1120030 
8 ,لإموطام .رمن عع «سلاوء !]| وده 


,.1355/! رععل اعطصحةن) رازه طايتلم وه عودمتدوءل! ,صمدهن) .م80 ء تزه ءأورمء2 .ا رلهاعوعط121] 
107 


6 ,73115 .عأ ج16 و[ ع4 ع4 :ناه !50 د00 ك6.] .ع11310112 رقطء و نط1[ 
7 ,215و .(لع) كعمردل! .ن) .عبطاعء|امه 71671016 هبرل . 


9 بصمء1/1 0210 نررماكةلط «.5ع1110 01 /115]011! عطا 320 [1ه115]0] 01 عمر 11 عط 1» .2 .ل ,1له1ز 
.(1980) 


001لا زه أوتحلامل أمودمةاووععءاد! «.0لع0105) لقطنتازآ 01 عغأة0 عط و5ه/لا» .8 .بلا ,ود1اه1] 
.(1984) 16 .ك5ء ةلاد أمظ 


الدأعص انام 320 لمقندوه1] 01 مهناوعن0) عط1 :ععمعل1باع 01 عوباطة 320 ع1[5» . 
.لزاءأء50 أمادءة 0 «رمءأاعء 1و ء[) إن أوتعنتمل «للاهرآ عتمرذاذ] برأموط ده وععمع سا لمآ 
.(1989) 110 


ألاكلا أدصصياى ما «متاءعيةل مادا دق .كء 178201 أموعا عندروأك] زه بصماكةل] 4 . 
.998 رععلأتطصةن) .طواراه 


51111131 112 12161115 ناععث 01 2211082 211تعه 2110 الع تتناعتة أقطرنهط ,عأعمآ» . 
.(1990) 37 .وعنطمعل «ععمع ل رمك اكنال 


9 برععل11طمنهن) ,نز)أنان اال عاها دا ع«اوتط مجه بعما .ل روع ل ة1] 

.0 ,8215 .عا لوسغ 8ك زم« ع[ .5أ0ج2 18 رع 130[ 

3 ,01010 .ميواط ور معوإء,8 خط عارظ بعاءعماء121] 

.7 ,تناع تناطت أل .1922 ره زه عع رمع متبط 1116 :عوم«لاظ .10 نهو[ 

,عملا بوعل! .(.5م23)) عع1طات5 .1 ,بررماىة]] زه برأومكه|ة 2 776 .5 .للا .0 راععء1] 


«عتراعى مدل كترءقطه عا عاطعتطء دعوية ايا سناع ءعاة كا .وتعملا معنطه ع4 .ل ,عع صتصمع1] 
.9 ,راعع8 12 )061 3020 عتناطءع] .ءاء زعو دمر 


لعع لطم ,مدا هارا زه عردم اك ةلط ءا زه د وموم ]زط ع7[ وه كنروناء 18/1 .نملا .0 .ل ,رع لرعء1] 
.168 ,02002.آ 300 معقعلط0 .أعنمةك81 .2 .2 بوط 


له علءع) لمكمممفظ .زا .1 .عرية رايت أوعتاتلوط وده أوزعوك جره رءمرءل88 .0 ,ل . 
.9 رععل 1 7طصرةت .(.25 113 
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0107 .منطكعع دكا .11 .هذ ,أروعن1] 
4 ,رمع ةعتطن .تجره|ى] زه ءمننتادعل! 776 .0 .1/1 ,مدع ل10] 
.3 بععل1رطصةن) .(لع) 111 ععاعسظ .8 ,بمم يكزا لواعملا ود اسنطاع8 . 


بأعنموعدء 1 .اعوط ء[ل0:لط! عط إه وناك 772 ,(.لع) ععلصا8 آ] نما «الاوه)1115[» .لذ ,أمدئنا10][ 
لة علرهلا بجكل!!) ومع ترعلء3 أونع50 ©1872 ننه كع ااه لالط عط «ة وتطأكجوأامطء5 تبره 
.(1976 ,نه050.آ] 


عل00 | ءا 01:0 عممجلاظ نهآ «لاءه)]و 11 أ0 ورعطمهده1ئطط عط لمق لسمداكل» . 
.80 ,5002م آ ,اعمط 


راتأع/1 10 71معمودلاط 1١‏ 1/071 :12 «أطعنامط! مفعم مهنظ هط مقاول» . 
.1991 رععل تءطصسدع) 


7 ,اماع12 .1] بوك جرع [/0) كه «ره|كآ ع7رزء52 .1 ,0صدانزه1] 


0205201 طعة1] .(كصة2)) مممرمن1] .'! .دعععق 1001ل( عزا ره عتندهل/18آ 717:6 .قل رقع ص21 نل[ 
1972 


ركلعة2 .(.كلم) نااع2 الناعمة5 .1 .8 عع لإرعصلئراء2آ .ب .7مهانا10ه8 «طا' كل 5ععومبرما .قأنند8 مط] 
189 


858 ,كمه .(.60) 01211111 .خآ .نامل ء[وطكا لكل د5ءثزترموءامعط دع[ .صنلاقطعا مط1] 


,©057108702/11ع) 501015 045 71//4110715! 5[ .210و 1اك«طن) وناواء«ورءءاد! .1] ,أرعاعاعم] 
-ل ععرمه 30-630) عددء نامعل 116لاو 4/1 | دول (عرتماكة7 ,عتعوهامسطاء ,عنطممجوممع 
200 رؤاعوط .0 


عنوءمكءا 117 زه كأكدرأه 4ق أمعناتنه 5 4 .تبث '0) 186 2«ة هال[ 0ه 7200 .1 ,لاكاناجآ 
4 ,1010 .ع1دلهلةك تأع تر 1/1[ 


.ع7زغع210 «موعاع10ماتطم دعل ممصم عمتماكلط عصنا عنه8 .عاناع) بلج ع1972! نامل» .© ,طمعول 
.(1999) 186 


.7 رمعلاع.آ .تبت * 01 0/17 20د 1 116 زه بماك ةل 6 حم كاه ة« ءاملا .حل ,نوع أاعل 


معدل .1ط نما «صها؟] مصعطء1)15صناك دنا مماعتاعظ لصن خطععظ بأمهماك» ععطفظ ,معكممطمل 
باعأكسصتال!) عطع ذا مده امماد مدرء 1 باج عزءةقجمده 0 «وتعككظ ,(.كله) ع اناد .ل عي 
01.0ب ,(1986 


علاء2[1اعقعع 20نا 110:31 .عصصصم علسنادعع ,عع 1لصناد ع1([» . 
.(1988) 28 .عدروأنا دءل نأء7] 8216 «اطععظ معطءكتصهاكا من (تمعاياطم) 


بها عأتدهاى! «.ئتجروعط [12اع50 300 أمععمم2 لدوع .]ا ممع بطاعءظ8 الإماأوأنائة0» . 
.(1995) 2 ,براءةع50. 


أكعباطا عطا در عدرعمل! أوعنطاظ نجه أموءط :سوط لءجعه3 دز برع تدعع دمن . 
.99 ,معلاع.آ .زواع 
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ع7805 اكترأوع0 دءتعمامدلق ءء<11 .ك5عع17:0 زط ع5 07 .(ه أ 52) ذناء35 د خ2آ] 1ه صطمل 
0 ,00و01 .(كطة1)) «هؤواء لط 0210| .كدععوونم] د01[ عط عأعه1ال متإلاز 


فك عع ©425 وعل علطمهذ5ه[لطم 13 وضقل ممتاعصه1 53 أء عدوعع 53 18 عل ع106[» .موعل باعلازاول 
.(1991) 1 برطزممدمانطط جره دععدءناع3 أودل «روعاء516 


دوولاءط كعك الااتاعترا «عام روط ومع عممعتل نامي عاب 13 دمهل مونه© يلل ععقام مل .ل معتصصول 
.(1952) 15 .دعطومه دععزاء] 


.954 ,كلكو رق تناب ناك لاو 71م زمه 71712111213<6زز0ء عل .ل ركع تصسرول 


اطع ملالا عبنه0) معصسازللا لإمقسطئا لمعتدوكة1ن) اعم.] .موتاييل «مرعصط عط زه عطأع170 .مدتاسل 
701 .1913 ,عاتملا بجعا لصة صملمم] .(.كصونئ) 


وتطعسم][ زه كودرعالو أمتعو3 عطاكره برملااى 4 .وس«رساوظ زه عإراا كنامتوناءع1 186 .1 ,تع دلوف1 
0 ,مأتدع نااك .لوتعء2 تروجرم] ©7[ا ترز 


1991 بععل1تطسهةن) .عع ترء ليمك ميال عتنجرم|؟ا زه كءاواعمة 2 .11 .84 ,القحصمية1 


أعطول! .1 1[ .عومصسلاظ درماثاممه ددم 0) هو طااس برمماكةط أوكمععطصلا ه عمل ه106 .1 راموك[ 
.(1970 رععلأتطسهن) كعومة عا أمعناتامظ ناما نما .(.كمهةما) 


1991 رعق للقطصسةن) .(.كهدها) أعطكال! .8 1[ .وعم ةزملا أوءةاثاومط . 


برومامء17 أوعناتاوظ أودعونوعءل! دا برفلاا3 4 :80015 و1 كاع ءا 76 .1[ .خآ ,1012م امت »1 
7 ,01اع 2216 


كلامنعناء1 نجه أوعناتاه0 :دك نأواعءم:«1 ما عكتدرمعدعظ]آ عندرهاكا صل .(.كصدى) .ل( ,عتللع»1 
روعاععظطث 05[ لصة لإعاععاقء8 .سام وطعرا- اام «اطط-اه امول فواتسرهى ره كعمد ةا لآ 
1968 


7 ردملصمآ .لع 5 .كع داماع0(] مرو ةكت طن برطروع .10 .801 .ل ,لإأاع زا 


روءاعقصث 5م.آ لقة لإعاعلرع8 .(.ذصدها) ألطعامعا »دالا .امعط زه برصمء 1 عير .وصة1] ,معواع >1 
167 


أوء جما كزل] «ععومللا! [ه كتداع 0 1176 ا نركلاا5 4 اعوط ء1[7 إه اتن ترعع ترم جاكط 776 .ل رمحدع 1 
.1991 ,1رملا بجعلا 0ه 07<»1010) .ددع تركلاماء 15ر20 


انت فط ل تدده طنط تزه دعتسمء1/7 أمعء ا ته أمع ذا تاوط ع1 :«سرملء !1 عنسده|ك[ .11 .81 رمعا 
.6 روعاعع هش 05[ لهه لإءإعماءوء8 .ملز لأطزده]ا 0ه 


4 بععلتتطصسةن) .لواعوط امعتددهلن) عط دا اطويته 1 أمعتممائخل] عنطمعك .1 ,تل تلقط] 


أوعاعمامء17 لنروسصو2 «الإرمعط!” لورعمعء0 خ :1101215 لصة كطابز/طل» .ع019:0 ,رمطمطعاعيك]1 
.(1942) 35 دوزبع 1 


.(1931) 6 .تده:!#توصرظ «.5نا لم طاء854-ملنءوط دعل اع5)ة 18 235[» .3/1 ,معاأومصة1 


أوغأل ناد «.ل1:ه0ثلا مذانان[تلعاصة عطا مه وتعزلا اكتطذ عدرهك» .مفكاط رعععطاطم»1 
.(1980) 52 
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/كانخاعل أنه 125( 102الاكل 27177116[ .531331131-لث .() © 52035 .ل مدنا .5 2 ,لأعلاوع 0 ادم[ 
.1990 ,لعلاعآ .1ك نهذ كدعا[ 


9 ر,وتعوط .ع«مطمهاء 7 و| «ياى يداي .عأ بدلءل] ,لدعدم] 
0 ,أكدع أ اناك .متء1 دعطاء ف اطع تطعكعع ا«رعدتة لاع ترء اوناك .ع رمع ءءلء:ل3 .1 بعاعع | اعوم>اآ 


4171271 101 كء اوناك دعا كوط ء[00غل( زو ء<ن ]أ 1١‏ 111 50:10 011 كبزعندن [ بون[ .]/ا تع و1 
20 ,نآ ,لماع متطوة/لا 


.كوءك! زه بردم كالط 1172 0 أوتسعاول «لاوه115آ ادنااعع1أء]12 01 /013ممالاخ عط '1» ..آ عععء ]ا 
.(1973) 4 .مه ,34 .أو 


63 رد5عاععهش د5مآ ع بعاععارء8 نرمماىةل] اه كعامما اكذعهمامم0«طادلق دلق .ىه بجعاعو ]ا 


2702 ,(.0©) لالقصطعمآ .2 نضز «كاع مومع كعطء15 0 1طع5 نان >كل» .1 ,لامقصسطعة] 
.(1993 رطء 1م ساب ) برع مبر ترط ديه برع كودع ع رعلا[ 


ركأعةط .ك1571 1070116 دعل ءغ وعدم ءنعوماومه «طاتره عدرلا .علاط «اكك باء1ل عا .ل باتعطصةآ 
1905 


عباباعم «.(241/855-656/1258) لدلطع82 ع0 غ21113) ع1 كناه5 ع2:ذ2[1طم3]] ع.[» .1] ,أدلا30.آ 
.(1959) 27 .كعناونهاكخ ك5وفلااط' 0 


«.(658-784/1260-1382) د5عللعطد8 كانه [صداا 5ع1 ناهد عددوتأوطموط عل» . 
.(1960) 28 .كعناو 11 اك كعفيااط' لك ماعل 


«.(364/450-974/1058) العوسة /طا-ام'0 دعنال )تامهم «همناءة'! أء عومعم ه[آ» . 
.(1968) 36 .كعنتواجمداكز كءفنداعا' ل مم8 


.983 ركاعوط .توأاى]' [ ك5تدهكل ك5 2مك اوتبداط . 
7 ...1/1355 رععل71طصهن) .كععة ء[ل0ثال! «عاها ءا «ة ك5ءخاة) 1« أكيلطل ./ة .] ,5دالام2آ 
.8 رعع110طسصهن .كءناءنءع50 عننجرو |5[ زه بردماكةلط 4 . 


11 لال أء كدء5 ع0 35م 28 عداع3ء 13 06ال2551آء 21256 2دء:' لال ماقم أوء 11 01» © ررعغطء:3آ 
.(1995) 42 .معنؤمعل «معلاء*ل عع الوم 3 كمعد عل 35م 3 م 


7 ,رؤاعة .02ج 0111© 02086 أأع 1106010 .لذ ,أناه:ة.آ 


0[ 7تدواءسماكذلط ره ىز أهدده:1/أله<1 «أمناعءع|[أعادا طه4 ءطا له كتكا) 1116 . 
.6 ,روعاعع قم 5منآ لمة نزءاعلرء8 .(قصقعئ) العصصسةن) 


بللماءعطاعظ .برئزء 1 ااس) عأطا8 عندرو اك[ أودع ةلعل( :و لاجملا[ وعدر تعاس[ .1[] ,طعكولا-5نا 1322 
1992 


عه كاأمطدسرك طعنطس برط عتهومطً 1182 ,1نمقامء :ناترم ونه ععيةرآين) .ل7تتاضلظ ,طاعوعآ 
أوأعء30 دا كأكبرامدق اكتاهسياءيساد زه مكلا 187 ما «رمةاعنالوماصا صف «لعاععسصدم) 
.6 بعع110طلطهةن) ,نروم|اممره 471 


.4 ,15عة .ع/1و11ه71ع0ل0 020 | طلاى أو كك «طلاءكلزع ناك 0171017[ .عررعاظ رع لقععء .1 


469 


-م[انرم عبمعل | «لاى هدك :0(1كزه« أء ©1[انزام ,127011 .]05 1322015 ع دعنالوع3ل رعأطممع.] 
.0 رذع | اععتدص8 .عنو نل سيا ز غ1 أودده :1ه و| 0 علاوتوه! 


.6 ,01001آ .دالا عوهناهك 7776 .ع01200) ,13055 5- لان[ 
72 ,«00هم.آ .لدتاز عومندود 716 . 


صطول .4 لإعهامطال'زل/ا 4ه ععمعاء5 2 م1 وملأع لهام[ .معاط لءعغهلة 16 . 
4 ,2002ه0.,آ .(.1225)) ملتمخطعاء/1ا مععءه0] ع مممغطعاء/لا 


.705 2 .1930-1933 ,20082م.آ .نوأ كا ره برومامةء50 186 10 «مناء بل 10م[ وكا .1 ,لالاعي] 
.004 ,01لا بج ل" .اموط ءألفثللط[ 16 عود«أاء م1711 .دده «معه١12]‏ 10 أء808 ورور .8 روالووع .[] 


لصة بعاعارع8 نراتيتوناصق ع1هط دز «عل«0) أواعوك وصن «ععام ,ره 1هالامى21! عتأطلاظ .خا رساناآ 
4 ,وعاعع دهم 5م.آ 


اع اا عطا عمال[ اناطعا :عمما5 أنان) 320 أملمع5 عل1لكا ركطدع8 ووعرم 0 » .1 .[ ,ع1 لآ 
.(2004) 4 .0ه ,701.79 .تي أباعءمرك «لاره]15!] ممعم معناظ 1ه عنالأد مول 


إه ععناتام مه بورماكقط +11 ناموط ءاولل( 18 إن كدرمأكثلا ع201167011) .2 وتلقمعاء0.] 
.2004 رععل1؟طسدن) .ىز أمامرء: 0 


7 رعلزة1آ هل اء ولعو .اءترمطوابز نج ءلروعء ام أل ء«امائىة اء كءتهو دملا .14 لتقط رمآ 


الأساءكاعءط .مععنتء سمط عءتأءدزودة أدعع 1/0 ندا «رعه[معاقة 215 المك[-الة» .0 ,طام.آ 
.(18575 رع ١2ماع.[ط)‏ «عطعدزءاط .لآ إعتسمنءل] 


«ع لأ نان 01 وملأمامعوع0آ لأدعزأعماوملا1 2 01 ععتناعصة[داء14 عطا م0» .34 .ل رمقصسام] 
(1975) 2 .مم ,14 .01؟ .وعنام زجعن 


انطك حمة .ءايه له نصرمء1/1 عنإامزسرء5 4 -وستالط 11 إن عكرءنسولا . 
.1990 ,ارملا جسعلظ! 0مة مهلمم.آ .(.5م ةع ) 


411411 111 كوك[ لء1ها2] جره ت«تكادة ارط .(.كلع) 8085 ععنمءت) يد .0 الاطادة ,لإمزء01.] 
.5 ,01ت 1الة82 


ر,0ع28ع011) ,نزماكالط ا ع «أسموء14 .31 ا ,طاذنة.آ] 
4 .م ,5 .801 .لع جعل! . روا[ إه منوعءممه اع بوصط ندا «.الطدكق8» .للا رعدساء3420 


««عاكوط موء/ة! إه أوسنامل «.الطقل8ة عط لسة علإدطيت-اج .ا طفاأخلطة"» . 
.(1981) 76116 .و3101 


ااا .مء أده أن] و نباك «لارها5 !11 220 مه1)1 1:20 معء طاعط امدلليادك عط 1 . 
.(1984) 


.ء الام اسء3 كادبماع] مة براه ابلق مده عدةاة«[! .عع0 2ل /أء5 كدو ان 176 .له .([آ رمدع 3514201 
0 ,مماع 21 


عاءغ د 16( ننه عاكأأودهفتلهو١ا‏ «جوأك['! عل ءءدعوسيادوء١‏ وآ اه اتوك م5[ .© ,أ5تل!ة34 
.63 ,ذناع1035125آ 
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ادءلالآ ©1816 010 171هأك[ «ة ع دوعا زه ك«متايةاتادد! .دعوء|أ0) إن هودن 7186 . 
1 ,طعتناطصالط 


فلصه عندوااءط «عءساءط اءذال«م) 186 ببراتصوذاكة 1 وجمه بعتم /لء27 .ل .لطا ,لاء1لوالزا 

وجادم) ء7[ا أنتره عأوا كمدق ءا جره أي لزن كمء | :أو 2 وعادمه) عط دز وررموكثلاآ «متاكت 1 

كنغة)لناءة د5علمعء5 ,210 ومدتتمعء:01) دوأععلأ همق .وت «ودعمعرء| قر زه اتن .31 0 دلا «دمتالل 
.7 ,عه .68 .صرظ مناأعع5 رعوزعه امعط 1" 


.0 ,02007.آ .هوأممالا 74ت برومامء14! .ا ,ماعط ممدكة 


© (دلاكى71ء5ترمء) 716 زا" ك اورءعء دم مآ .11/51/1710 ©7756عع 2| 02715 4/1016 را .ل) ,1لأ50 1/32 
.1975 رؤأعوط .111/ا)7 كعصهص أناكسم دعلدعا .غاتسمايره' أ عل عنوترودمغاطم جم و[ 


3 ركتكةط .لم1 .لع .علاوذاتره ء«لةاألاء وأ ءك دز هأ اء ا«أاكلاعلة كل اترأوك .11-1 ,لامررد كا 


21-1363215 صا أموع1!ط! عطا عمتادء5 تأمعمتماوع1” بوعل8! عبم[: عط1[» .2لاعانا ,ممكسمعارقل3 
رلاألوقع/المل] 12هومملا ,2]2068ء10155 .([نطط «علنأنكلط-72:1 اأنكسظ -ل2 طعاتئئكة]” 
2001 ,لاع 10مع11' 01 أمعدم امدمء12آ ,12[هدممل] 


.5 رمع ةع اطان) .عدصمنعذاء 1 مآ[ زه دده انعد «! 71/76 .11 ,3738 جناكة ا 


«.21ةص ألاكتد [ ملصضمءء5 وتط٠طزظ‏ ه1اعل عدمتجهرعأاج 0ه '*اتعطةط1* 11[» .ذل .1 ,مم )ك1 
.(1922) 12/1 .1016 رودودوء 2 


.2 .01لا .1968-1969 رولعوط .وعمبامةه06) .ا ,1131055 


«.12]6156611012 01 أصلوط 2 كخ3 3:7 .0 :لإ غ1[ قنااءاء1” 320 أجرع1» .لمعر د جح0آ .ل رع11 1 ا نفعلزر 
سا0 16[) دا ع7أوعل[ دبتوزوناء 8 إن دءطلتاءلة ءاد برموعء11[ط ,(لع) 269[ايوظ8 .ل .] نما 
.(2000 رقهلده.1) 


.994 بامطدععل1م .هات له :1 «رعاءء]] ءا دا «ددواء ةا وبزوعممق .8 ,صمانء لز 
.7 01010) .دمنلوتجم/ع 1 ت«معمم تلاط عط إن كداعة 07 أملاءءااء1«[ 116 .ذ ,طن رتل3 


الان)ءكلا .دذزوعط1 .ةلا ««ع1نأهرع تآ[ طغلل112 220 دهن عط©طا دز 5روعل» © رموعاءعكلة3 
70 ,لإالومء الملا 


ال-1 مغ انكاعلة33أان1-[2 دهع عطم1[دن) عط زه دعء اه كناماعتاع18» .) اأمعطءاءكلة 
.(1996) 3 ,نراءونع530 0ه ماما عنره|ع[ «. 847-908 .(232-295/4.1 .1[.م 


«.كده2)10اع؟1 [2تنأ[نان) صا لإلناك كه تأكعدظ عموعل! عط أن عمتممام مقصسمظ عط1» .2 ,1 ك3 
كءتولداى «ء[01 مجه بوتامط «رواعوظ «وج20 ,(كله) وعوزه !ا .11 ع مزأه5 .11 :مآ 
.(1990 ,تعلستواع1[) بمميدون «وسرم 8 


2 ,010011آ .جما مسرم ع[ا جز «رمرع عر ورظ 786 . 
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]1 1967 ,كلعة2 .1901 أناكنا1!! 7107102 نآك 12411941116[ 1[ #/جزه :ممع ها .كذ ,اعناوناا 
701.2 .1973 ,كلكو .1410 ألا ١١1/5‏ 17101102 لاك ©77011لا1| أت[جره نوممع هنا . 


مقلصةع]! هز كعتناواط علسمقتووء34 لصة ,لإاعه1امأقطعوط ,لمكتسمقتصصع111/ل» .1/1 ,تسدجدمل31 
.(2000 ععغكم 1 /8ا) دءتوياك أمتدصصء |ان! زه أودععامل <«.ه15) 11:20 


04 «الاء117لا5 82161 ذل .لردره ا عط 01 لإأالرعع1هآ] عطا ده دع غأوطع2آ لإلموط» .11 رأوعىعةل110 
.(1993) 1.11/11 .مع ندرهاكل 


0 لاأعدهعممكث 1101121ع2 111 عط 220 اأجغتصنآ دعع2مءع0» .100جضعهة ,مصذتاع 1 مك38 
.(1984) 3 .20 ,23 .01“ ,نرمم ع1 0ن مرمه] ىلر «.ه1112261 0110 


عاقاصا «عل رمم «بلةأوصععط عتءئىةىماء ١1‏ 5ه[ عأتم10 كأه عاطءترزعوهء 6 .دولا ,© ,810065 
للا كزله5 انمد كءدنرو مل «كبعناوس تام «ز عوتعماكتط ءذك تمه اأععناه/1 ملاد 
.6 ملا بلعل 320 لطع وتاي ,مستعطوء 11110 


بأعنععانره ا رذ ««مقاوكةااطاة ععل كل/اجعوء8 د05 ودناعاءأسامطظ 0دل عو نوكملا .ل ,ركوعه11ا 
.930 ,ع آناطمة1] .(17356-1530) 


.984 ب,مماءعسصاوط .ادعنتوتدرم) 1« أكبايل عا عازه وه-1 .0 .11 ,لإصمره لا 


ر5وءاععطظ 5م.يآ .أرما ثرو |ك] برأجوطظ عا وز ع«باآيت) أوتععاوابة ونه براة ع3[ . 
1995 


.995 روعءاأععلطط 5م.آ .دء اندع 2[ روطملا جره عصاايت) أوتععاوللا . 
,رلأمأاععص 1ع ادع لآ[ عا وز م1 زه :ةله :1 عناء لا 76 .1 .1 رمهكوام مكلا 


1 .0) 011ل ع8 الاطعناكمء ]رلا عطء15 )لا عصاط لعصناطءدوره112015-1 ,2015 0100)» .11 ,أكاج 310 
2ط تنتأونال/ا صا سصمنازوه علط 350 كقصطنا* صط] أه ذفأسروه عط ,ةل“ :1أمطملانة هم 
.(1996) 7 هلك[ 26[ ««اع] نا لووع الآ 


.58 رولعةط .بروجم0) ء| دنرول «وزوع46 .لا رعوردطنه1/10 


هة طالللا عا لمة لع .ع ماوعالا عتتره|ج[ ا 3102165 جره كعتدايزه3 :كنادعل ««أادويطلا 1116 
2001 ,.8/13255 رعع710طتصةن) .1ل أ أمقط؟] :1 نإ ممناء تله م1 


بلاعتصسلا لهة طعاكيضث .2015 2 .د«بهاكا بز المطءدداءدعوددءطيهه|0) لج أوماك .1 ,اعودلا 
1081 


1964 ,002همءآ .(.كمةءا) كمععلء8/1 .ط .0 .وعنطاط «معمادمل( 116 
.(20011,1969مآ) 1ه11ه111 وترهع) 776 :12 « موللا مععاكقظط 300 عم 11> .ل بمممطلععلح 


1 زه هألعممماعنودط :10 «لااأناوتامة عأهآ هأ اسدتدلدل عتصتطط12» .ل تعدوويهع لح 
.2 .201 ,(1987 ,علوملا بن لح) 


عاعمامانطط «ععكنطهجه كء0 ككت ءوده ,(له) عاق .11 :مز صسصصة 01» لح طاءأسيعاح 
ال لكان ككا لاه ءالط :11 .أون .1987 ,معلوطوء8/1ا 
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.(.لع) 110لا .5 :ما «.ممصقيعا تناج عتععتاائا ععطنا الاعأكده2)1ائجع1 درملا» . 
.( 1987 بمعلاعنا) د12 كه مه 0 116 


5 كك لطقة ددم 1ذالاع]! عطا0121188م 1معه1 .[1860] ددن 00 كعك عاء نطعدع2) .1 ,ععاع لاقل 
دعل لصة مستعطوعل111١‏ .(1909-1938) أجاء,2 .0) © ععووةراوورعء8 .ن ,لإالوططء5 1 01 
1 ,ارملا 


01 10 101171201 ,711677111 لاج ‏ ءأونتاي عطعك ةا ادع ع0 .اأطعععطاى ,طاملح 
م ا 11 1 1110101111 


مدعل أ مواوالا 5*ممقص ]انا ععغلد/ما العالواء !1 وعاطععهيع 1 امتأوعاء0» .1 ,لإعاعلة0) 
.(1973) 60 ارعوءء8 ألترت اكه «رىن ]امم 


مععل540 لالمدظع لسمة ذتوعاط كعممكاذك :ععمعداكما] 1ه دعلأعلكامف» . 
.(1996) 151 .امصعدوععط ون ركو «ممة !10221 نأ لأوده 0 


0 ,الامء1/105] .(.1205ا) لاأعماخا . ل) .227211101512 02 كع 1 اترعى كع[ 200 .5 ,لاعنره00) 


ع1 دز برومامائنطط وده «منوناء8 ,ععه8 .ءدتلمممط زه كعوملاتودهط 776 ١1.‏ ,تعلمعل0 
2 ,.55ة14 رع2061108ةن .(.كهة1) تعطممةطل1اون .م نامعن [أبمععاء مالم 


ءعجمأعلاهط زه سا5 1876 ,(.لم) 5ع0ظنالا .لذ :دا «ع19 )11322 علام؟ آه واه ر] عتصطع» .ى لما 
.(1965 ,011115 لممنيع اومط) 


2 .آهل .1964 برأندع ناك لع 24 .ونع ماونعم3 برعل ب«رعاكبزى .1 ررعماء طمعمم0 
.9 ركاعوط .1م مطولك!أك ألهط4 مهددك4 «نج[-لغا-أونوز2 .1 رمفصسدلعلوم 


بالمأءعطلطط بععبرو ل ماوع ر)-[لدرعع اونظ دز كرعنءز]ءطد[] مجه كع ةأمطاهن) .1 ,تعصلوط 
,1939 


.6 رمعلاع.آ .صماعأة2) منرت2 زه اتأوناه 1 أمء ذاةامط هترجه أمأع30 17 .1 رواموط 
ركاكة7 .علتو ةمانم ء[أءناينه/7 :علتوقك ف ناز ء11وأع0ط .طن ممساعععم 


1 5أاوء 1 4 تع ماع[ سل[ :171 .وععالا[“واطعع:015 سا عي 
.9 ,2002ه0آ 280 عم ج7آ عنأهل8 .(.كمهج) ععحوء/لا اأععصوباط عى ممكمكءا/الا مطمل 


إن أهاتطنامل أه1نه1له 1711271 «.20 2 تسقطيكة 1مع21م)أو 1ط عط كه أو5عنا0) عط[» .ظ 2 رورعاعم 
.(1991) 23 .كءأ4لةاى اعوط ء441 1ل( 


,ع ١2جاعرآ‏ .تررء اطمعط دعنء ىذا امم دكأت كتداع [امدمليز «ء12] .ضا بسمورعاعط 


«عل عوتنتدءاكتلوتءءط 1216 تعءنومامءلأوطعنء 18 ء[عكت« ا «معبرهظ 8516 .0 ,لإعأو[هكاولمط 
عع /271078 141/5 ع4 10لا ل(عطعزء«ودومم2) مع تمطورعك ‏ جز عاإعتطعدعوناء/1] 
2 بمعطعم تالا مطعنءءردبرعوء ةر[ 


.68 ,رؤاءدط ./7)131 1 ع216120 12 عل عتلغمماء بزعمط ءام مدع ءنومامدطاع .(لءة) .ل ,تعتعامط 
.84 ركاعة 2 .كمنء1 لاك 10076 .كأ ب للوأصرمط 
,رعع #10طاصةن) .300-1500/ ,ات «زعوماا! عذزادة ء “ايت 210 براءزء30 ,ننحهط .؟ .لمآ رورعسمط 
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#131310105أ01[110[[ اال 0 
عع تعطدع اال .درم ريال دعل ترعوم ا زعرء-و كيال[ ترعطء كأدرهعا71 دع لاع ورمع 1دل جعي كزع :دلا 
1286 


اأعطمصة0 طمعدو1ك :م1 «لا أله اعمط علأكلعئوط صز بإرمؤئوناط 220 عمصش[» .5م0111 ,اعمكنن0© 
وعلرع5 ممعم ذلله8 ,3 علموط دعلا 5مصهوظ عطا جره 5عموط ,17702 4ننه «ملط ,(.لع) 
.(1957 ,ضمماأععمترط) 30.3 


.(.25ةعا) لإطعاعا/! .1] .عولءأسه ءا ره ئءناعوط عا «) بماك[ زه دء1هلة ©7185 .ل ,عوغاعم3 ]1 
4 ,0115م 811262 


.6 1031256201 .تزع عاترء(] ترعطء 2:5[ عط در وده ومع ء)دل) عرع2] .للا رصمطع ]1 


05 ع5لظ عط مغ عدومممدع15 12 11501 01 أمعع002) ف :كناللمطاعل/8-.وط» .ل .0 بالمتماعى. 

عقاه اذا برأصمط ننه ةا اتعصرظ 756 ,(.كلع) 02:20 ..[آ ع 03206202 .ل :نما «تدة!151 

عأها ها 5ع1لننك باوتععاماز عءساوى بودعمععاةا ع8) «ة كبرعاامجط [١‏ ,اعمط جوءلز8 
.(1992 ,ر«مأععصاءظ) [ تعهاذ] لإلبدط 220 لإأأناولامم 


60 “35 .دعلايذ اناد دعلاعودره| دعل وام ء1ررؤاكبرى اء عامو«ممفع عء«امادة8 .ظا ,رمقمعم. 
.8 ,اعوط 


.6 روهط .ءءء أءويدء أ ن ووبرأوجه-م نش مها .دع اأعطءة ' ل جبعل .(لع) .ل ,اعوع83 
ل اذ 21 
.7 ,2ق0لهمنا .(.كصهعا) .21 اء بإمععو 1 عرمطمماءا! زه عرءل 0 186 . 


ع1 01 لاإع10ممعصصمممعطط عطا 0مة كممزتوناعه 6ه بزعوماول عط1»» . 
اععودمماء!! .كممتعناء 18 زه برد«مادة8 786 ,(.له) هلقع د اتا .11 .ل :م1 «.ووع2 كناماعكقمه © 
.(1985 ,2002مآ لصة علعملا بجع ل]) إععورومعط ودر 


.4 ,عع 10؟طالصهةن) ,لرطمرم نعم مادالط عناره|ان] .0 ,ممكسصتطم. 
.6 ,ركاعوظ .1ك ةأهاأورق أء 1زه|ئ] .1127:2122 رممكم 1 ل1]0 


.11 :12 «.2120 لمقط بك 1ه 511015 مععل 840 1ه تزع لراك 011221 4 . 
.(1981 ,عاعملا بجع [<) برها[ د دءن4يةا3 ,(.لع) 


.8 ,هما .(كمهنا) كنساع/؟ .1 .«ربه| كل زه عنايوةاكبرالط عطا 22104 عورم نبا . 


اده 07) عزعوعط «موعما ع1 عمهل دعأتهوع لا أء دعاألصملطظ كأمعم1216» .10 ,رهااأودعدمجم. 
.(1971) 21 .مءناع عزن 


عومااتلا سعط ه بذ دعأ مطلهن) 10نه عتعطلهن) حيقه]|[ؤها نتملا . أعنات 2 2 تصصوظط رع دحلم ] بم مآ 
.1980 ,رطاعه 2202059 3ص]ط .(.25دعا) نإدع8ظ وعوطاعد8 .1294-1324 


راط برط فسعتلا كه 20 1«اجعطيالطا زه عا 16 عل أوء8 ع[ زه عنزط 786 .لآ ,متطسجر 
.5 راماعع ص عط .كد اكبلا 


.990 بعع10؟طلصهن .ءأممدة اانه اك1م0) زه أأمط 176 .5 ,لطاع مير 
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.1990 .1 ؟ناأعاصة"! .كنوع غجء2] برعطء دا «ماكاط رعق ع ©5161 .517171 أل +دية 2611 .ل ,معكن خآ 


كعاءزاد ءالا-ءع!! علأكمهانات عنتومومة ' اث فمولعه8 تن دء«ثهألاهمم 5ا1زء77علالاوكلا .5 ,أمقطة5ك 
1 ,قاعةط 


2 .ع ماعطا 214 برطممدم]نط «معزعهم.آا 10 مملغدء5] 1أكنال :لزاع اهمف .لا ,رعلعاىاء52 
.(1979) 


.63 ,101120 .وع؟ ,[1898] ترعع الاج كرمط لملا عاعده 1 1157| أبرطاى ط ,تناعاع ةك 
.6 ,رمعقعطلطن) .«مددوء8 أوءناعو,2 فتبت عدلةاآين) .القطكرقلةا ركمتاطه2ك 

.178 ,2ق00دم.آا .«كئنأونء :0 .ا ,5310 

.5 ,ؤ1تة .ءل :رود | انماع 11و 47161 | 0112710 .ن) ,6ن ج521 

1 ,ركاكوط .ته مر ء| ترماعى ع طلنانارءأنا هط .لططناه5 رطعلوك-اع 


«.1513122 تمصناك أوناء1لع14 م1 لإأعاامة عنام لاادعمم ةق أه كلاعه.] 3 35 عأقجرعط عط 1 لا رطعلوك 
رء لاه نعاارا عنطهعم دز ععملتع ةط عذأوطتبزي جره دءمبراعطء :4 أمءتمه ك1 ,طاطلل :مذ 
.(1999 ,النماع8) (.كلع) 3:82[ .لا عن طخ اطبءل8 .لخ ,64 مع101 5 0ن عابرع1 رع أناراءع8 


1ك11 20171771 77 «لال) 1/76 .1720111011 ««أىه1 أدء دكت لت ع[ زه دون نوتسو 7776 .م .الا رطعادك 
.4 ,بتاعلاع.] .تطه| 'هخ 1-اه زه 


.ءأع0 0 [انراز عل عتتزورهده]: 7ط ءتك جا عل اتعاداط .ل .لا ."1 رمعم 1اعطع5ك 


عع كةاك اهمع 7104ل دعأ داعمأوء18 كاه الأتجطعد ««ععنانء 8 ععل اوبوترط عرعر] .1[] ,تعدسناالطاء5 
7 رمع 0 نطو 7/1 رع اأواء1اة «تاقمد در بجر أ امم 


5)19الاع1 عطعءملطععمنز5 300 لإتالزإصماعءل8 ممطمهاء84» .ععن8 210مهن1ا ع ععاءط ,تعأمطء5 
.(1977) 1-2 .هص ,21 .701 .معام تمعد «لهء 


,20082مآ .1626-1676 ,أمتكدعاط أمء تارايز عط ,أناعة تأموأمططهد .)) رمسعامطعدك 


.عاضسهظ فوسل أعوء28 أعط كادء 0 كعك ع االادكولط عطعنااطءتنطعدعوناء1آ ءز82 .8 ,لتاسطعك 
7 ,لع18أ 05 


.14 .آهل ,(1971 رصع اهدنع [) معتعقلال متلعمومماءنوتط نضا «طقطعا تمسع5» 
7 ,20092م.آ .(كلع) عدم أو ععطنوعط .لا عل لإطاو1 .([ .عياايت) جره أء بترتي .0 ,اعت تساك 


لطة معقعتطن) ,نممء 1 اكدرتوعه أأوبع[] ءا نجه ,دك ةأه ندم )هل( ,«بكاء 11«ودجم2] .0آ رممكمستاك 
.1993 ,مه1.02500آ 

014 بماك «كقعءع10 01 115:01[ عط ما عمصنلمةأدمعلمنا لصة عمنموعءل/ة» .0 ,تعمملكاك 
.(1969) 1 .20 ,8 .701 برممء 17 

أمعتاطا8 زه امامل «افقط هوعاظ! أمعاعمة عط كه لإعمامعغط]1 وممصحمه0 عط 1 .8/0 رطاغتسك 
.(1952) 1011 .كء لات 


55 القع !1 1أملوظط صم نعتنااماتء5 015 عللتضقعم عنص عط1» .0 “للا طاتممك 
زه أوتسنتمل أوددمناو معاد[ «صةعن0 عط كه مملأهاء رم رعام] أوادمم لاع لع تمملح 
.(1980) 11 كءنفلناك اكول 
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بعكملا بجع ا« ,1840-1920 برورو عع 0 جر عسيةاان2) زه كع 1رءقء5 ©7) 1ه ىع 6)زأم .دآ .للا بطاتدرد 
)199 


.(1990) (لإعمامانطط بجعلط عغط]' مه عناوذا لأ2اععم؟5) 1 .0ص ,65 .701 .«يتايععم5 
2 ,ءاملا برك ل! .اوء/اا ءط) إن 6«ناءء0] 776 .0) ,كماع معم5 


1001 عطا ص1 اءرع1' عط ؤه عأوم.آ [دجاع50 عط 220 ,سذاعاءه)115آ ,/ا0غ1115» ./ل .0 ,أعوعامك 
.(1990) 1 .مم ,65 .701 .و ألتععم3 «وععوه 


,ل07 116 70ت برسماىة2 «.عصناءععء2آ لوعاءه)115] أه عدمعط 1 عطا مز 5أءلاعآ-عماصدء1/1)» .2 رداك 
(1975) 14 


.6 رمع تعلطن) .طعناه8 رع نأ0 182 تنه 0ه مانلا .ل راع نرابوععالاع1ك 


ومنتطء عمط ده ع تناع الساعء! «ااء 77210552 رمكء 1 وعل عصناعع ادن 2 أعطعذ» .8 رعارعلاك 
.(1971) 1 .هص ,16 .آم 


تا ما ذ ذ ذ 2 2 1 1[ 1م 
.1983 ,«ماأععم لوط .وءاسينابرعر) [اراءعس1 جره طامعسواط ءا وذ 


0 ,قةتطماعل2اخطط .ادو عطي رهن وء5ز] ع8 «0) .اعده 1 186 ام ع1101(ءاكارط . 
.6 ,.11355 رعع 10 1طصدن) معومء] ء1ا 76[ اكلاعلةك . 
.6 رنعقطا] .سبع نلمروط كءأوسما 16 .موطاعالط أوعتممادزط طعدعرل .1 رطع امم ص 1مك 
.0 ,01010 .1800-2000 ,بررماكطط وأ«ملةا ودن 17 .(.كلءع) عطعيظ .ط ع .8 الإعاطع نااك 


مت[ | ءل عأأءدلااأنتك ء«نماداط '[ ء0 كاعععد4 .لل نوز االة اكه 7707106 6ل .8 .1/1 ,لإماعغطناك 
00 ,رطعو .اومن 77601 


تاكاط علد الهلدنء عتل إنته 7مأاأوء] ءعكاعهأمء[اكاطء أزعدعع 8216 .1[ ,ممتصساعناك 

علءكتقممعنط .كامءلصناطع«طول ‏ 7 دءل عاامبراهامما ‏ «عطءكتدءددءله ‏ نوك در 

220 صعع8 ,أكبلعامهءط .256 .01ل رعاعهامعط1 :22111 عطاعظه ,مع أعطعد] باطعقطءه1] 
.5 ,ارملا بجعام 


21711 أك[ كه معماع 11 .11ح لإ0 .0خآ .ونزيرة نكا مأبرهط-] ' قر وبر درهك-اه وايره 41-1 .آإتانانك -ام 
,مع20طوع1/١‏ 320 الاواء8 ,برعم( روم 


.(1940) 35 برومامازطط أوعنددهان) «وعتطءعهقمهل/ط عبنهط عط أه معط 1 عط 1» بالا .ل بمتوجة 


5 .0ع!71 هأ[ وأليا3 «.دعلاعاء50 «الاكيكة8ة اوبعالء854 م1 لإعهلأدعمء0» .2 ,لإطنمطتصمج5 
.(2002) 


.88 ,عع 10؟طتصهن) .كع ذاء1ع30 عرءأم«0) زه ءدمره|أم) 7876 .له .ل رتعغام 1ج]” 


بتطاءدا بجعل؟) ورمبء8 ونه مكزع نما «الاوه)15!ط 04 عمطمهاء14 2 25 عن أط» .2 عدمهط]1 
.(2004 


لطة عاكلا بجعا! ع«اصسط 210ه ءكمبزاوعمملا .ادمننواءنع12 إن 8001 776 .عآ .هآ ,ممومصمط]” 
.0 ,م200م6.آ 


4136 


.98 ,كلموط .درمناواة م1712 اء 5716 أو نيزي .مهاء 121 ,/لمر0ل100 
.34 ,02001.آ ,رمرم اكزاع زه م5 شق .ل[مصعهة ,ععطولزه1 
1 ,01010 ,نررهادة] إه برولةاى 4 . 


وديا أماكء) ع«طز عومد عع تكطعاء ]1 أونرن -رعكنه ءا ءت[ء15««ة«اعن 1016[ .0110 راعم د تلاء1آ1 
.56 ,[201أقصعةآ .له 250] 1938 ,قمعل .أأعتدمدرءمء2 دعطءعك ةرق 


بلععصتطنا!' .معمميسع) وده ورعراء ماعل عع ز]اكئتعء «عل «ع«زء|أواعه5 1ط .ظ رطعئفاعمر]” 
.1912 


بجع اا .برومامء1 ««ثأكيابا إن «متاماء «مععاداء 18 4 :تطعا لم47 4ابرروى .للا .© ,1له1” 
.8 رنطاءجآ 


,155621311018 [12م1اء120 «.1:230 720/ز02طلآ مل لنذضه ا [تط0 لإتقصم نامع 2 بالا ررععطاع 1 
71 ,1201383 ,لإالومع لمنلا دمدتلم] 


ذا عل ممناع؟ 12 ناه وى أء غ1 1لاملاممن) تعنا11010ناز مأقع 30م رماوعة» .لخ لتنا 
.(2002) 94 .معندرهاك[ منويوكى «0لقطناز1'! عل ععمم 12 عل ع تلاأعصىع] 


4 ,01005.آ .71م [ك[ ته «عزء17 .5 .8 بوعم 1 
1970 ,لماعع طامط .1«رو أ[ أودعتلعا! دا اتزوع ويره جرت[ كعد 1و2 ..] مسورحك رطءئ[ هلل 


رع كممسمتالدظ .دععم عاونا( عط دا ععتةاتاو وين ابرعبجروععبده 0 إن عءاورزء دتمم .لا رممقصصم 1انا 
.1066 


011 «<«أوةظ 320 أوعء/لا :10جم/الا عط كه لوط عط كه كمعل1 1[ه/ء1لعء74)» .له ,ناث 1ازوة/ا 
,(1942-1943) 7201/1/2 


.83 ,ؤاعوط .(980[ عرطماء0) ع «نتمطدوءاك عل عنتوه|أمن) .اءددهزماط عاغطووعط 0ل ءآنا هنا 


عتصقا؟كا بإأموط ها عاط :لوماول كه طصصمملالا عط 0هة 5مصومن لممععاط» ,2 ررععزاو/لا 
.(1978) 3 .مم ,9 .701 .دءألةاى اعوط ء1ل0ئ/7 إن أهسنامل أودمناو دعاس[ «أخطعنهط 1 


ع0 11 :لطا تاعاكة 0/7 20ل وددلا 7أء 5072722 .[50 كناكزعنا كبتاىة) .7/1318 ,1211 21لا 
2 5320 7852لا ققعقظ ,لتنأامعاإكئامطن) لصن علتامة عنا؟ طعسطعطول .عع نامم/قمى 
2001 ,قع اوم نام 


لاع «وءعاد[ أوسيتاورتس ع3 زه كل هطاعاآ 2210 دعء«لا30 .دع ونال 12و01 .ل رطعنامعطوم د/لا 
0177 010 


لاونله3 عنترو |5[ زه «وناتدومم من لجره ادعاسم «بتعتاتالا بجو تجماعء3 186 . 
,0100 .34 وعامع5 [2خدء011 دهلهم.آ مك81 


.70 رطع ؟ناطستلظ .سصوممءل عطا ما برمةاعيلمماد[ كأ أأء8 .1/1 .للا ,)ولا 
.2003 بطوتناطصللظ .ممتووع وما "6 ,[1968] اطويته م1 أوءةاتامط عنورو|ك[ . 


.لء بنع .71هأك[ زه هألعممأءبروعدط 1176 :11 «مةمنكال- اخ » .1 .ة رطءاء/لا 


437 


.887 بعأاعمع ]ا لمه متاع8 :1927 .له 2 وزيم لنه[] «مامعتطون0 ملعن8 .ل معمسمطلاءيا 
960] متعلتغا .«مقاتله 17 قات امو نأناط اصع إن مم طسول .للع) .ل .مصتعملا 


إن عنابقدث انتما قات متاق د "انك 111 .سم أذ| دز مدت" ) د[ جور ادمة. .14 .8 امعط /لا 
.96 الإتسطاخ .تلع ةأملت5 ده 1ط ١‏ جيتطلةده جن 1 قات رانو 


داعا عالت" )-أاءع ات درقلا دز #لمقاستعية | أقن نم١111‏ 116 دم اكز[ نم1 .1 عانط الا 
0 حل املأأوظ 


بللعلنة) لد ك طن نالأعدمظ. 2 :10 «اخلئطه 1 اهص10 لم15 .ممنخلل 1 .5 وعأامطومعلعرلا 
لل امي و ا ال ا لت 


.6 مموعللك ا .ث7 عن دن "يبن م71 .(لع) .5 انالا 
اعأت؟ .1948 ..نمصلا ,عور ل تعطحصة") .مإترام عه .1 ,موذتاوظا 
904! .ععهللا .عملعطسةة) له 23 ومرلبيع بلعصينرت) ءاه عام مجم راط . 


أن 1لا 1ل" ) ,احقم ل اتلد رامعم إتباط عيمتوناتغ] زه حصمقافاصيدمط لم إنراط . 
.968] ..عمقلة .عملقطسة') .ىذ عه 


لق 1[ 1[) انق كعاقاز املع ديك زه محم /له) 71٠‏ .لحلم) النمرنده") 1١‏ .0 غ .لم عكاملا 
988 مم1 


لل إن تين | 1/1 علتحتطط4ك اسقط ع[ “ادح ازا صن «منع نان .0 .ا مقحممة 
7 متعلنعنا فاط تساك ممعم 


مظان تنحو عله ") .ميمه ععل لمن 1 أومكعممام نا 8 عطع دام ا أمدعلزط علطل» لا .ىم ععاعه21 
(1953 ملاعتمساآ) انط أو «ثل مطنيويدتلم للم) ععلعلصطعدم »1 .8 يما 


1978 خلاطتنات") نحين؟/ عنطنيك أن تحجن|") زه «مناتان 7 أن0) 716 ./ا كع لاع ع2 


8ظ4 


فهرس عام 


0 


حاتت 

الآباء الكبادوكيون: 404 

آخن: 161:91 

آدم (النبي): 31, 21-68 116 119- 
1 123 132. 2212 2220 
3 2235 2.252 260:. 2278 
422-430 


أسمان. يوهان: 160 

آسيا الوسطى: 420 

آلهة بابل القديمة: 404 

آلهة الفرس: 401 

«آيات الله» الصهاينة: 84 

آيزنشتاد» شموئيل: 82 

أباطرة العصر الرومانى: 395 

أباطرة العصر الهيلينستى: 395 

أباطرة الغرب: 414 ١‏ 

الأباطرة المقدسون والمعصومون في بغداد 
والقسطنطينية: 397 

إبراهيم (النبي): 2.69 121-120. 124» 
2203 

أبرهة: 2 19 

ابن أبي دؤادء أحمد: 2331 334 


ابن بابويه» أبو جعفر محمد بن على: 359 

ابن تومرتء أبو عبد الله محمد: 268 

ابن تيمية الحراني» تقي الدين أحمد بن 
عبد الحليم: 2142 275 

ابن الجوزيء أبو الفرج عبد الرحمن: 355 

ابن حجر العسقلاني» شهاب الدين 
أبو الفضل أحمد بن على: 214 

روجع الأتلالسي؟ سحي صا ون ايد 
بن سعيد: 2180 387 

ابن حماد تُعيم: 218:216:214-212- 
9 -383:2255 

ابن حنبل» أحمد: 23312213 356 

ابن خلدونء أبو زيد عبد الرحمن بن محمد: 
55 63 174» 268 23326323 
361-0 390-389 

ابن داوود. إبراهيم: 182-181 

ابن الراونديء, أبو الحسن أحمد بن يحيى: 
217 

ابن رشدء أبو الوليد محمد بن أحمد: 185» 
31600 

ابن زرعة: 406 

ابن زكرويه؛ يحيى: 229 


ابن سهلء الفضل: 376 


419 


ابن سيدهء أبو الحسن علي بن إسماعيل: 


213 
ابن سيناء أبو على الحسين بن عبد الله: 


391-72 

أبن عدي» يحيى: 1 39 

ابن الفراء» أبو يعلى: 333» 388 

ابن فضلان. أحمد: 420 

ابن قيم الجوزية. أبو عبد الله شمس الدين: 
212 

ابن كثير» إسماعيل بن عمر: 214 218 

ابن ماجة, أبو عبد الله محمد: 213 

ابن مجاهذدء أبو بكر أحمد بن موسى: 2165 
119 

ابن المقفع عبد الله: 2323 325» 376 

ابن مقلة (راعى ابن مجاهد): 171 

أبو البركات البغدادي: 181 

أبو بكر الصديق: 247 

أبو داوود» سليمان بن الأشعث: 213 

أبو زيد. نصر حامد: 204-202 

أبو نواسء الحسن بن هانيع: 255 

أبو يوسفء يعقوب بن إبراهيم: 372 

أبولودوروس الدمشقي: 108 

أثينا: 91-90 21027 161144 395 

الاحتلال البويهي لبغداد: 333 


أحداث 11 أيلول/ سبتمير 2001: 276- 
927 


إحراق مكتبة الإسكندرية: 97 
إدريس (النبى): 1472 
أربوغاست: 329 


الإرث الزرادشتي: 219 


اليهودي - المسيحى: 4 161 


302 

أردشير: 376 

أرسطو: 108 141. 147. 360. 395. 
403 


الأزمنة الكرونومترية: 47. 6272 117» 
126-4. 141. 211-210 
214 


الأساطير الإسلامية: 342 

الأساطير الأشورية: 193 

الأساطير الجرمانية القديمة: 84 

أساطير الخلق الإغريقية: 419 

الأساطير الكلدانية: 193 

إسبانيا: 181. 6368 383 

أست رآباد: 1 39 

إسحق (النبى): 193 

أسدآياد: 391 

إسراء النبي ومعراجه إلى المسجد الأقصى 
وإلى السماء: 197 

إسرائيل: 84 


الإسرائيليون/ بنو إسرائيل: 221 2122094 
7» 4.225 233-232: 407 
414 


اسطنبول: 254-52 238-2327 

أسطورة أدونيس: 71 

أسطورة البطل أينياس الطروادي: 200 

أسطورة الهبوط من الجنة: 341 

أسفار الرؤية البيزنطية: 235 

الإسكندر الكبير: 67» 104» 6106 232» 
5 404 408 


00[ك5 


الإسكندرية: 97 3910108 

إسماعيل (النبى): 120 

الأسؤاة العضى 229 

أشور: 52 ْ 

الإصلاحيون العثمانيون 
الغربية: 56 

الأصولية الإسلامية: 73. 275. 2280 
211 


الأصولية المسيحية: 73 
الأصولية اليهودية: 73 


أغسطس (الإمبراطور): 107. 405. 2408 
414 


أفاميا السورية: 108 

أفغانستان: 216, 420 

الأفغاني» جمال الدين: 259-53 61» 
3991 

أفلاطون: 107 360, 2.396 403: 424 

أفلوطين: 108 

الأفيستا: 220 

الاقتصاد الإسلامى: 305 

إكفانتوس: 404 ْ 

ألاريك: 329 

الالتزام الكهنوتي البروتستانتي: 177- 
178 

ألمانيا: 32. 50 55 300 

إله جبل (الإله الوثني الرومانى): 166 

إلياده» ميرتشيا: 160 ١‏ 

الإلياذة: 66 

إليزابيت الثانية (الملكة): 398 

الإمامة فى التشيع: 342 

الإمبراطوريات العربية: 78 


الميول 


ذوو 


الإمبراطورية الأخمينية: 105 


الإمبراطورية/ الإمبراطوريات الإسلامية: 
2». 280. 375-373. 2380 
417 

الإمبراطورية الأموية: 417 

الإمبراطورية البيزنطية: 84. 104. 1027. 
9 277. 310» 327. 2375 
3+ 


الإمبراطورية الرومانية: 107. 329. 368» 
2 408 414 


الإمبراطورية الساسانية: 327 

الإمبراطورية الصفوية: 275 

الإمبراطورية العباسية: 417 

الإمبراطورية العثمانية: 50-49, 256 263 
2256177 

الإمبراطورية العربية - المسلمة: 279 

الإمبراطورية المغولية: 275 

أمبروز (القديس): 409 

الإمبريالية الغربية: 14 

الأمراء البلغار: 375 

أمراء بنى بويه: 374 

الأمراء الجرمانيون: 329 

الأمراء الصرب: 375 

الأمراء المسلمون: 397 

الأناضول: 95., 2108 403 

إنجيل يعقوب: 208 

إنجيل يوحنا: 2 18 

انحطاط الإسلام: 195 

اتحطاط روما: 92 

إندونيسيا: 13 

أنطاكية: 2108 162 


501 


أنطونيوس (الإمبراطور): 408 

الأنظمة اللاوية القديمة: 281 

إنكلترا/ بريطانيا العظمى: 53. 398 400 

أهل الإسكندرية: 406 

أهل الذمة: 234 

أهل السنة والجماعة: 216 

أهل الشام: 232 

أهل مكة: 166 

أوتوء رودولف: 394 

أوراسيا: 395 

أورباخ إريخ: 124 

أورويا: 2.52 664 81. 83. 86. 2278 
332 


أوروبا البمروتستانتية: 291.84 217 
أوروبا الغربية: 633 277 

أوروبا القروسطية: 151 

أوروبا الكاثوليكية: 91 

أورويا اللاتينية: 84 

أوروبيو القرون الوسطى: 78 
أوروسيوس: 410 

أوريجانوس: 421204100401 


أوغسطين (القديس): 27» 437 47. 272 
0 208. 2.212 2224 2239 
01011 2 03 + +11 


أولمان» فالتر: 324» 326 
إيامبليكوس: 108 
إيثيل وولف «(الملك الأنتكلوسكسوني): 


400 

الأيديولوجيا الإسلامية: 82 

الأختوار جا المنيسة الأرروية 33 
الأيديولوجيات الهندو-أوروبية: 85 


الأيديولوجيون الغربيون/ أيديولوجيو 
الغرب: 14 

336 ١217 »106 إيران:‎ 

إيران الوسطى: 175 

إيطاليا: 327. 398 

إيكهارت»؛ مايستر: 32 

إيل (الإله): 108 

الأيوبيون: 82: 214» 375 

أيونيا: 95. 108 


بايا روما: 403 

بابل: 2 5. 410 

الباجىء أبو الوليد: 155 

البارانى: 275 

ا 128 

باريس: 54-53 161 

باندورا: 69 

البخاري» أبو عبد الله محمد بن إسماعيل: 
1 -213861948175 

البراءة البابوية: 386 

البراهمانية الهندوسية الكلاسيكية: 172 

البرزنجي. محمد بن عبد الرسول: 213» 
4218-5 230-223 2232 
2406237-6 

برغسون. هنري: 126 

برنار من كليرفو (القديس): 113 

بروديل» فرنان: 43. 1-90 29 95 

بروكلوس: 107 

بروميثيوس: 69 


بريكليس: 90 


5302 


بطالمة مصر: 405 
بطرس (القديس): 3278 
بعل (الإله): 6108 402 


بغداد: 6 256. 319غ. 333غ 374غ» 
27 20 22-4 4 424 


البلاد الإسلامية/ بلاد المسلمين: 27. 
55 22086423 


بلاد فارس: 106. 229. 274. 377غ» 
403 

بلاد ما بين النهرين: 278» 216» 233 

بلاك» أنتونى: 268,. 271-2270. 2274- 
7 301. 308. 20323-322 
2329-5 341-338 2345 
1 1360206 


بلغاريا: 329 421 

بلقيس (الملكة): 116. 196 
بلوتارخس: 403 

بن عزراء أبراهام (الحاخام): 181 
بن عزراء إسحق بن أبراهام: 1 18 
بن لادن» أسامة: 77 

بنو كلب: 233 

بورديوء بيار: 417 

بوركهارت. ياكوب: 30: 99. 300 
بوسويهء جاك بينين: 424 
بوسيدون (إله البحر الإغريقى): 404 
باك البقافن (النانا): 267 

بولس (القديس): 360 

البونابرتية: 31 

بيترسون, إريك: 407 

بيد الموقر (القديس): 78 

بيدرو (ملك قشتالة): 389 


بيرك. إدموند: 35 
بيزنطيا: 238-237 420 
بيكر. كارل هاينريش: 102 


حر 

تاريخ أورويا: 277 

التاريخ البشري/ تاريخ البشرية: 28. 35» 
5 209 

التاريخ الجينيالوجي: 48-47 

التاريخ الخلاصي: 68. 114. 118» 


4 6125-1 129ص 6.131 170» 
١.212 .209 .207 183 9‏ 
5 234غ. 312غ 342 345 
0 414 


التاريخ الخلاصي الإسلامي: 234:48 

تاريخ الخلافة الإسلامية: 329.20 

التاريخ الروماني/ التاريخ الروماني - 
الجرمانى: 93. 100 

افاضع لحاس 2668 

تاريخ الشرق الأدنى: 11 

تاريخ الشرق الأوسط: 13 

التاريخ الشعبي: 290 96 

التاريخ الطبيعي: 35» 208 

التاريخ العالمي: 27,. 49-48» 302:95 

التاريخ العربي: 20. 48 

التاريخ العربي الإسلامي: 49 

تاريخ العرق السامي: 98 

تاريخ العصور القديمة المتأخرة: 89: 
23237626 

تاريخ العصور الوسطى: 16 

التاريخ العقائدي للفرق الإسلامية: 268 

التاريخ الغربي: 95, 110.100 

التاريخ الفرنسي: 46 


ع 


التاريخ القديم المتأخر لحوض المتوسط: 
16 


تاريخ المستقبل: 420-69 24121 212» 
218 


تاريخ المسلمين: 33 89. 299-298 
التأريخ المسيحي: 068 282 

التاريخ المقدس: 123 127 

تاريخ النبوة: 68 2119 4226234 
التاريخ اليهودي: 180 

تاريخ اليونان: 52 

التاريخانية التطورية: 32-31 

تاريخانية الحداثة: 192 

التاريخانية اللاعقلانية: 31 

التاريخانية الهيغيلية: 98 

تأليه الأباطرة الرومان: 107» 411٠2405‏ 
التدبير البروكرستىي: 283» 330 

تدمر: 368108-27 

التدين الإسلامى: 11 

التراث الإسلامى: 4 21201514148 


-350 2278 .245 241 0 
351 


التراث العربى: 68 

التراث الفارسي: 341 

تراجان (الإمبراطور الروماني): 108 
ترايتينغر» أوتو: 412 

تركمانستان: 216 

الترمذي» محمد بن عيسى بن سورة: 213 
ترولتشء إرنست: 83. 300 

تسفىء شبتاي: 237.217 

التعبئة النازية: 85 


التعليم البرجوازي الألماني في أواسط 
القرن التاسع عشر: 50 
التغريب: 49؛ 96. 301٠6104‏ 


التقاليد الإسلامية: 16. 2.114 2241, 
377.245-3 

التقاليد الأوروبية المسيحية: 22 3» 327 

التقاليد الثقافية والمؤسساتية الفارسية - 
البيزنطية - الرومانية: 16 

التقاليد الفارسية: 274» 377 

التقاليد المسيحية: 241 

التقاليد اليهودية: 16 

التقليد السلوقى: 405 

التقليد الوثني في الشرق الأدنى: 166 

التقليد اليهودي - المسيحى: 15 

التلمود: 01810173 335 

التنزيل: 166 

التنظيمات الإغريقية: 368 

التنظيمات الإكليركية: 415 

التنظيمات السياسية الفارسية: 403 

التوراة: 271. 2.123 6173 181» 233» 
1+ 

التوسع الغربي في الشرق: 102 

توماس بيكيت (القديس توما الكانتربري): 
413 

تونس: 103 

توينبي» أرنولد: 102. 105-104. 208» 
310 

التييت: 418 

دنفك 

الثقافة الإسلامية/ الثقافة العربية الإسلامية: 

31 53 6 
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الثقافة الأوروبية القروسطية الكهنوتية 
والعلمانية: 67 

ثقافة الشعوب السلافية: 104 

الثقافة العربية: 12 284.244 

الثقافوية الرومانسية المحدثة: 64 

ثميستيوس: 2404 406 

ثنائية محمد/ على: 345 

ثنائية موسى/ هارون: 345 

الثورات المهدوية: 219 

الثورة الإسلامية فى إيران: 84 

الثورة الروسية: 74 

الثورة الصناعية: 310 

الثورة الفرنسية: 231 74:57 

ثيودوريك العظيم: 329 

ثيودوسيوس: 2341 403: 409 

ثيوقراطية السياسة الإسلامية: 15 

-ج- 

جالوت: 122:71 

جالينوس: 108 

جبل أولمبوس: 255 

جبل سيزيف: 250 

جبل القديسة جنفياف: 91 

الجرجانىء عبد القاهر: 143 180 

انيز العرة: 6 104. 106. 159. 


6 229. 315غ. 336غ 351غ» 
767+ 


جستينيان (الإميراطور): 159: 403 
جعفر الصادق: 228 

جماعة التقاة: 30 

جماعة الحوليات الفرنسية: 15 


جمعية العثمانيين الشباب فى اسطنبول: 52 
الجناح اليميني في إسرائيل: 84 
جنوب سوريا: 251 
جنوب لبنان: 336 
جوبيتر: 409 
جوليا دومنا (الإمبراطورة): 108 
جوهريء طنطاوي: 196 
الجويني؛ أبو محمد عبد الله بن يوسف 
(إمام الحرمين): 359 
جيرار» رينيه: 394 
جيرنيهء جاك: 86 
سح 
الحج إلى مكة: 69 121-120 229 
الحجر الأسود فى حمص السورية: 166 
التحكر الأمتود للكدةة 166 
الحرب الياردة: 274 
الحرب بين روما وقرطاجة: 103 
حرب الخليج: 161 
الحرب العالمية الأولى (1918-1914): 
54 


الحرب العالمية الثانية (1945-1939): 
345 

الحرب الفرنسية - البروسية: 56 

الحركات الإسلامية الأصولية: 269 

حركة أتقياء مقاطعة لانغيدوك الفرنسية 
(الكاثاريون): 129 

الحركة البروتستانتية: 189 

حركة التنوير: 32 

حركة طاليان: 369 

الحركة القرمطية: 228 

الحركة القومية الهندوسية: 84 
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الحروب بين نورمانديي صقلية والسلالة 
الزيرية: 103 

حروب روما البونية: 103. 208 

الحروب الصليبية: 56» 94 208 

الحروب الفارسية: 103 

الحروب الفارسية - الإغريقية: 103 

حروب القبائل: 72 

حروب النورمانديين في شمال أفريقيا: 
208 

حسين» طه: 193. 195 200 

الحصريء ساطع: 54 

حضارات بلاد ما بين النهرين: 78 

الحضارة الإسلامية: 13. 220 227 82» 
94-3 104.102 110 113» 
23*65 


الحضارة الإغريقية: 301 

الحضارة الإغريقية - الرومانية: 15 
الحضارة الرومانية: 301 

الحضارة السريانية: 104 

الحضارة الصناعية الحديثة: 66-65 115 
الحضارة العربية الإسلامية: 56 146 
الحضارة العربية القروسطية: 65 
الحضارة المسيحية: 278 

الحضارة اليهودية - المسيحية: 79. 94 
الحكم الأخميني: 403 

الحكم الإسلامي: 377٠315‏ 

حكم السلالة السلوقية: 104 

حلقات يشيفوت: 335 

حمص: 108 

حواء: 119:68 278 

حوار الحضارات: 077 83 


حورانىء ألبرت: 298: 304»: 334310 
حوري (إلذالشتهبى التبصير )252+ 
الحوزات العلمية الإيرانية: 54 
حيدر آباد: 53 
' دخ- 
خان» سيد احمد: 53 
خرونوس (إله الزمن): 404 
الخطيب البغدادي» أبو بكر أحمد بن علي 
بن ثابت: 1275 
الخلافة الإسلامية: 330. 408: 416 
الخلافة الأموية: 349 383 
الخلافة العباسية: 105, 422:6375-324 
الخلافة العربية: 387 
خلف الله محمد أحمد: 201 
الخلفاء العباسيون: 419 
الخلفاء العرب الأوائل: 90 
الخلفاء الفاطميون: 422 
الخلفاء المسلمون فى القرون الوسطى: 72 
الخوارج: 273 318-316: 0350 370 
الخولىء أمين: 201 204 
١‏ لوت 
دار الإسلام: 381152 
داغرونء جيلبير: 411 
دانتى: 410 
9 الثانى (الملك): 414 
داوود (النبى): 2167 1801226116 
دقلديانوس (الإنبراطور): 4072-5 
دلتاي» فيلهلم: 40 
دمشق: 214. 216. 231. 2234-233 
9 4+4 
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دوركهايمء إميل: 80 394 
دولانية الرومان: 324 
دولانية الفرس: 324 
الدولة الإسلامية: 98 
الدولة الإمبراطورية العربية المسلمة: 279 
دولة الأمويين: 326 
الدولة السلطانية: 239 
الدولة الصفوية: 217. 390 
دولة العباسيين/ الدولة العباسية: 229. 
306 
الدولة العثمانية: 217. 390 
الدولة الموحدية: 368 
دولة نظام الملك: 388 
دوميتيان (الإمبراطور): 405 
دوميزيل» جورج: 285-84 393 
ديالكتيك إنغلز: 197 
الديالكتيك الهيغلى بين السيد والعبد: 60 
دي بونالد: 300 1 
ديكارت. رينيه: 32 
ديوجينس: 404 
55 
الذّكْر: 166 
وت 
الرازي» أبو بكر محمد بن يحيى بن زكريا: 
311 
الرازيء فخر الدين: 175. 179 
رافينا: 329 
رانكه. ليوبولد فون: 96-95. 298 103» 
32060038 
رايماروس: 196 


رضاء محمد رشيد: 2191 2193 196» 
9 243 


رع (الإله): 404 

رهاب الأجانب: 13» 32. 26-275 

رهاب الإسلام (إسلاموفوبيا): 208 
الروح البروميئيوسية للغرب: 237 90 
الروح الجمالية للإغريق القدماء: 37 
الروح الفاوستية: 90 

رودنسونء مكسيم: 203 

روزنتالء» فرائز: 389 

روسوء جان جاك: 56 


روسيا: 84 

روما: 2728. 90. 92. 103. 231غ. 6.329 
395 402. 405 408. 410 
414 


الرومانسية القومية: 255 98 

رومولوس: 2.107 405 

الرؤى الباطنية: 118 

ريسيمر: 329 

ريغا: 30 

ريمان. برنهارد: 127 

ريمى (القديس): 413 

ونان اوتنيف: 300-299.100-8 
5 

زرادشت: 67 116 

الزرادشتية: 20 2122 2159 377 

الزقوم: 249 


الزمخشري» أبو القاسم محمود بن عمر: 
109 


الزمن الذهبي للإسلام: 03 
الزمن الكرونولوجي: 128-127 
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زنوبيا: 108 

الزيدية: 2273 

زيمل» جورج: 85 

زينوفون: 403 

زيوس: 402069 

0 

سادء دوناتيان ألفونس فرانسوا دو (ماركيز 
دو ساد): 2527:2246 

ساف ركارء فيناياك دامودار: 84 

سانت بط رسبرغ: 53 

سباً: 196 

سبتيموس سفيروس (الإمبراطور): 408 

السبكي. تاج الدين عبد الوهاب بن 
تقى الدين: 175 

تيئوزاء بازوخ :1891431817 

ستيليكو: 329 

ستينيداس: 404 

السرخسيء. محمد بن أحمد بن أبي سهل: 
311 

السعودية: 27 

سعيد, إدوارد: 214-13 280.44 303 

سفر تثنية الاشتراع: 2 28 

سفر دانيال: 78» 222 

سفر الرؤيا:78 

سفر العدد: 2 28 

سفر اللاويين: 282 

السفيانى: 227» 233 

سكالف: 400 

السلاجقة: 375-3724» 397 

السلاطين الأتراك/ العثمانيون: 237: 296 


سلزوس: 406. 409 

السلفية المحدثة/ الحديثة: 195 199- 
2*0 

سموأل المغربي: 181-180 

سليمان بن عبد الملك (الخليفة): 383 

سليمان (الملك): 0116 1427 2320196» 


253 
السواحل الجنوبية والجنوبية الغربية 
للأناضول: 95 


السواحل الشمالية للمتوسط: 108 
سوريا: 106 6159 327:6321:227 
سول إنفيكتوس: 407 
سياسة الديماغوجيا الشعبوية: 46 
السياق الأيديولوجي القومي العربي 
العلمانى: 2 5 
سيرابيس (إله الشفاء): 407-06 409 
سيغفريد (البطل الملحمى): 85-84 
سيناء: 233 ْ 
سينودوس القسطتطينية: 412 
السيوطي. جلال الدين: 245 
-ش- 
الشاطبي» إبراهيم بن موسى: 156-155» 
6» 191-190. 198غ. 360- 
361 


الشام: 417 

شبنغلرء أوزوالد: 37-36» 104-103.» 
301 

شتراوسء ليو: 362 

الشرق: 28. 88. 103. 105ء 108» 
0647 1+006563ظ 
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الشرق الآرامي: 104 
الشرق الأدنى: 11. 71. 104. 122.» 


4 66. 310. 2.377 381غ» 
406 

الشرق الأوسط: 15-12, 55., 276 2328 
368 


الشرق الأوسط الحديث: 12 
الشريف الرضى: 333 

الشركع المويضية 33و 
شلايرماخر» فريدريش: 40. 357 
شمال أفريقيا: 13. 208. 8 36» 383 
شمال أوروبا: 108 

شمال غرب أوروبا: 108 

شميتء كارل: 324 

شيث (النبي): 120 


شيراز: 229 

الشيعية الإمامية/ الشيعة الاثنا عشرية: 
43ظ؛ 

شيلينغ» فريدريش فيلهلم: 30-29. 247 
60 

الشيوعية: 57 


20 

الصابئة: 270 122 

صدام الحضارات/ صراع الحضارات: 17» 
30303 


صدر الإسلام: 8 27 257 2296 
3214 


الصراع العالمي: 17 
الصراعات المذهبية: 12 
صربيا: 329 


صلاح الدين الأيوبي: 420.229 
صنعاء: 251 
صور (مدينة لبنانية): 108 
الصين: 83. 36186 

ل- 


الطبرى» محمد بن جرير: 179. 218- 
2+9ظ2 


الطرطوشىء أبو بكر محمد: 321 

طريق الجلجلة: 23:5 

طهران: 53 

الطوسيء نصير الدين: 2275 424 

الطوفان: 20. 22. 121. 124. 183ء 
4002 


-ع- 

عاشوراء: 71 122 

العالم الإسلامي: 108 

العالم العربي: 211 213 21. 50. 53» 
2١ 013‏ 26 

العالم العلماني: 98 

العالم المسيحي القروسطي: 177 

عائشة (زوج النبي): 257 

عبد الحميد الثانى (السلطان العثمانى): 50 

عبد الحميد الكاتب: 243 2376 419 

عيذه محمد: 53 55 2016:6196-191 

عثمان بن عفان: 228. 420.247 

العراق: 216. 229 

عزرا الكاتب: 181-180 

العصر الإسلامى الوسيط: 239 

عصر الإصلاح الإسلامي الحديث: 186» 
336 
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العصر الأموي: 273 

العصر البيزنطى: 414 

عصر التنوير: 97 

عصر الخلافة البغدادية: 311 

العصر الذهبى: 2 6 

لضيو الروفا ست 23101 

العصر الرومانى: 28: 400 

عقي ارين 35347 

العصر العباسى الأول: 331., 349 

عر العتوائي مهمه 

عصر الفتن والملاحم: 68 

عصر الملكية الأوروبية في القرن التاسع 
عشر: 73 

عضد الدولة: 388 

عقيدة الانفصال الأناببتيسية: 297 

العقيدة التاريخية للرومانسية: 46. 2302 
205 

علم الكلام الأشعري: 387 

على بن أبى طالب: 247» 319 

عمرين الحطات :23308و 
217 

عمرء محمد (الملا): 420 

العهد المغولي المتأخر: 390 

ع3 

غالريوس (الأميراطور )36+ 

غانيمادس: 255 

غاوون,. سَعديا: 181 

غرابار» أندريه: 412 

غراتيان (اللاهوتي): 353 

انكرت 8313 د لل 8ك 


0 277 398غ. 410-408. 
5 418 


الغرب الإسلامى: 275 

الفرييوة الإمبرياليون: 15 

غرق فرعون: 196 

غرناطة: 186 

غريغوريوس من تور (القديس): 78 

الغزالي» أبو حامد محمد بن محمد: 141- 
32 185 2262 2275 321 
4 361.359 


الغزو المغولى: 56 
خافيرين (الراسي 224 
غوته. يوهان فولفغانغ فون: 393 
غوك ألب» ضياء: 54-53 
غيبء هاملتون: 93 101» 298 375 
غيرتزء كليفورد: 39 
دِقْْ2 
الفارابي» أبو نصر محمد بن محمد: 268» 
2321002 
فارو (المؤرخ الروماني): 4102405 
فاطمة (بنت الرسول): 232. 333 
فالاء لورنزو: 397 
فالنتينيان: 409 
فتوحات الإسكندر الكبير: 103 
فتوحات «البدوا: 104 
الفتوحات العربية: 104, 2164 315» 
317 
فراي» نورثروب: 2145 246 
الفرقان: 166 
فرنسا: 46. 56» 82 91, 396 
فرويد» سيغموند: 394 
فصام الشرق والغرب: 20 
فلسطين: 159 
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فلسفات التاريخ الرومانسية: 36, 300 
الفلسفة الإسلامية: 387 
الفلسفة الإغريقية: 102 107 
فلسفة التاريخ: 16 
فلسفة التنوير: 43. 45 
فلسفة التنوير المهجورة: 39 
فلسفة الحياة الألمانية: 61 
الفلسفة الرواقية: 107 
الفلسفة الطبيعية القروسطية: 54» 56 
الفلسفة العربية: 1 36 
فلهاوزن. جوليوس: 3572167 
فودن. غارث: 407 
فورفوريوس الصوري: 108 
فورييه. شارل: 246 
فوكوء ميشيل: 40. 44 80 
فولتير» فرانسوا ماري أرويه: 56» 300:97 
فيبر» ماكس: 33. 680 101» 6336 423 
فيتنبرغ: 91 
فيخته. يوهان غوتليب: 35 
الفيدا: 172 
الفيلولوجيا: 16» 306 
فيلون الإسكندري: 4042130 
فيليبوس العربى: 107 
متكلن فرغو 104 
فينوس: 107 
فيورباخ, لودفيغ: 394 
فيينا: 97 
-ق- 
القاهرة: 54-53, 169 420٠214‏ 


قبائل الخزر: 420 


قبيلة بكر: 317 

قبيلة تغلب: 317 

قبيله ربيعة: 317 

قبيلة مضر: 317 

القدس: 220. 229 233-232 

القرطبىء عبد الله بن محمد: 2132179 

قرقشونة: 418 

317٠122 671 قريش:‎ 

قسطنطين الأول (الإمبراطور): 2 218 237» 
2 406-405 409-408 
414 

قسطنطين الثاني: 414 

القسطنطينية: 216.» 220 231» 233- 
4» 2238-2236 329غ. 383غ». 
457 4+4 


قطب. سيد: 391 
القضايا الإسلامية/ القضايا المتعلقة 
بالإسلام: 22-21. 88, 94 
القضايا العربية: 22 
قم: 54 
قورش الكبير: 403. 408 
قيصر الروم: 414٠237‏ 
القيصرية البابوية: 414 
-ك- 
كابالا [القبالة]: 1 18 
كابل: 53 
الكارولنجيون: 28 
كالفنء. جان: 1 28. 341-340 
كالكوتا: 54-53 
كانط» إيمانويل: 30. 344 
الكانطيون الجدد: 45 
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كاهنء كلود: 310 

كايتانى» ليونى: 104 

الككابات التأريكة الإسلامية: 30 181 

الكتابات التاريخية البيزنطية: 65 

الكتابات التاريخية العربية: 30)» 265 125» 
177 

الكتابات التاريخية عن الإسلام: 82 

الكتابات التاريخية اللاتينية: 5 6 

الكتابات المسيحية القروسطية عن المرأة: 
19 

كتابة التاريخ الإسلامي: 22 

كتابة التاريخ الرومانسية المحدثة: 43 
46-5 

الكتابة التاريخية الاستشراقية: 2 9 

الكتابة التاريخية الإسلامية الإحيائية وشبه 
القومية في القرن التاسع عشر: 48 

الكتابة التاريخية الألمانية: 82 

الكتابة التاريخية الأوروبية القروسطية: 65 

الكتابة التاريخية العربية الحديثة: 64 

الكتابة التاريخية العربية القروسطية: 64 


الكتابة التاريخية العربية الإسلامية 
القروسطية: 68 

الكتابة التاريخية في القرون الوسطى: 49» 
64 

الكتابة التاريخية القومية: 2 5 

الكتابة التاريخية للفكر السياسي الإسلامي: 
351 


الكتابة التاريخية النقدية الحديئة: 12 
الكتابة القومية للتاريخ في أورويا: 64 
كربلاء: 71 122 

كركلا: 107 


كروته» باتريشيا: 268 271-270 2273- 


5 279غ. 286غ 2.308 313- 
4 21. 330غ» 336-333غ» 
2346-0 352-348 354- 
5 359-357 2363-3361 


3826378-3758372-6 
كشك. محمد جلال: 243-242 
كلاسترء بيير: 394 
كلاوديوس: 107 
كلوفيس (الملك): 4120397 
كمال» نامق: 52 
الكندي» أبو يوسف يعقوب بن إسحق: 
217 
الكوفة: 3542352 
كولينغوود» روبن جورج: 236 56 
كومون. فرائز: 416 
كومونة باريس: 56 
كو نيغسبرغ: 30 
-ل- 
اللاهوت الإسلامى: 16-15 
اللاهوت المسيحي: 16 
اللد: 234 
لسينغ» غوتهولد إفرايم: 283 
لندن: 253 213 
لوتمان» جوري: 148 
لوثرء مارتن: 341192 
لوس أنجلس: 91 
لوغوف. جاك: 214. 393 407 
لومبارد» موريس: 108 
لونجينوس: 108 
لويسء برنارد: 84-83» 303. 313 
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لويس التاسع: 396 

لويولاء إغناسيوس: 246 

يفى شتراوسء كلود: 80 84 2128 152 

م 

مارس (إله الحرب): 405 

ماركسء كارل: 27 

الماركسية: 82 

ماروء هنري إيرينيه: 2 9 

ماغديبورغ: 161 

المأمون: 2147 219» 228: 331:6317: 
6 185 388 


مان» توماس: 2 393 
مان» هاينريش: 232 
مانهايم» كارل: 45 


الماوردي. أبو الحسن علي بن محمد: 
7 -375 379 


المجتمع الإسلامى/ المجتمعات 
الإسلامية: 3 98 298., 305غ» 
3640156338 


المجتمع غير الهيليني: 105 

المجتمع الهيليني: 105 

المجتمعات البروتستانتية الراديكالية: 280 
مجتمعات الزط السنسكريتية الهندية: 83 
مجلة الأحكام العدلية العثمانية: 386 
مجلة العروة الوئقى: 53 

مجلس البويل: 107 

مجلس الملا في مكة قبل الإسلام: 107 
مجمع خلقيدونيا: 412 

المجموعات البروتستانتية الأصولية: 94 
مجموعة سلافوفيل الروسية: 32 


محاكم التفتيش الكائوليكية: 384 
المحكمة المقدونية في مدينة بيلا: 107 
محمد الفاتح (السلطان العثماني): 2137 
محمد (النبي): 6 2 5. 268-67 70- 
71 96 110 122-1211119 


144 132-131غ» 135. 62137 
161-909 6166-163 173- 
75 2.82 2.192 196. 2203 
8 212-210. 2214 2216 
2219-8 2223 2226-2225 
2229-8 2247 2.232 234- 
5 253-252 2257 260- 
1 2263 2274-2773 278غ» 
09 201 293. 2296 309غ2 
317-4غ. 319غ. 322 326- 
7 333 2343-3442 345 
3 3799-3-77 383 389غ» 
423-40 

محمد النفس الزكية: 228 

محنة خلق القرآن: 384 

محنة القادر: 384 


محنة المأمون: 384 
المحيط الهندي: 233 
مخلوقات البلماي: 235 
مدرسة الحوليات: 46-45 
المدينة الإسلامية: 305 


المدينة المنورة: 6 2 225 22346232 
3 © 23 


المذهب الإسماعيلى: 274 
المذهب الألفى: 209 
المذهب الحتبلى الحرفى والتقوائى: 331 
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المذهب الحنفي/ الفقه الحنفي: 154» 


3566 

مذهب الكلام الاعتزالي: 228 

المذهب اليهودي القرائى: 1 18 

وايفلة الزوعاضسية المهدنة: 46 

مرحلة ما بعد سقوط الشيوعية: 31 

مرحلة ١ما‏ بعد القبلية الإسلامية»: 358 

مردوخ (كبير آلهة بابل القديمة): 404 

مرو: 216 

مروان بن محمد: 243 

مريم العذراء: 413 

المستضيء (الخليفة): 356-355 

المسجد الأموي/ الجامع الكبير في دمشق: 
2221 


المسعودي» أبو الحسن علي بن الحسين: 
71 123 

مسكويهء أحمد بن محمد بن يعقوب: 2158 

مسلمة بن حبيب: 229 


المسيح: 22-0 94 123-121 


25 182.» 196.» 217» 231- 
35 237. 2252 312غ. 322غ» 
5 2.400 403-402. 409- 


414-40 


المسيح الدجال: 270 122-121» 217» 
05 0 2359-5. 


المسيحية البابوية: 72» 123 
المشائية الإسلامية: 147 
المشناه: 173 


مصر: 2.195 202-199. 216. 2233 
121 422.405-4048394 


27322036190٠185 137 المعتزلة:‎ 

المعتصم (الخليفة العباسي): 213. 228. 
311 

المعجم الهوميري: 66 

معركة بدر: 1 2-7 12412267 

معركة الجمل: 228 

معركة صفين: 228 

المعهد الشرقي في جامعة شيكاغو: 13 

المغزب: 229: 233 

المفاهيم الإسلامية التاريخية: 18152 


المفاهيم التاريخية الحديئة والقروسطية: 
48 
63 


المفاهيم الرومانية والمسيحية: 404 

المفاهيم السامية الإسلامية: 99 

المفاهيم الطبيعية العلمية القروسطية: 63 

المفهوم الأرسطي للكمال: 55:36 

المفهوم الأفلاطوني المحدث عن المادية: 
37 


مفهوم الألوهية في الفكر المسيحي: 99 

المفهوم التاريخي للرومانسية الثقافوية 
المحدثة: 63 
الإسلامي: 50 

مفهوم «دراما» الهندوسي: 132 

مفهوم (دهرم» الهندوسي: 363 

مفهوم «الروح» الهيغلي: 12 

المفهوم الكانطي عن الأحوال المتعالية 
للمعرفة: 133 


مقدونيا: 106 
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مكة: 234 319 
ملحمة أنوما إليش: 419 


ملحمة الحسين/ قتل الحسين: آ7 2١122‏ 


228 

الملكية الأوروبية في القرن التاسع عشر: 
73 

الملكية الأوروبية القروسطية: 72 

الممالك الأخمينية: 78 

ملوك إنكلترا: 413 

الملوك البلغار: 397 

الملوك الجرمانيون: 400 

ملوك السعودية: 321 

الملوك الصرب: 397 

الملوك الصليبيون: 415 

ملوك الصين: 67 

ملوك الفرس: 401 

ملوك فرنسا: 413 

الملوك الكارولنجيون: 398 

الملوك المسيحيون: 356 

مملكة البنجاب: 106 

مملكة الكوش: 106 

المنارة البيضاء: 231 

منبر سليمان: 233 

منحة قسطنطين: 397 

المهدي (المخلص المنتظر): 20-69. 
1 212 220. 226. 231- 
3 6*3 2 


مؤتمر بوردو (1956): 89-88. 92- 
3 95 


الموجات الثورية لثلاثينيات القرن التاسع 
عشر: 31 


موسء مارسيل: 287-86 304 
مؤسسة الأزهر: 200 

مؤسسة الحسبة: 368 
موسكو: 4140278 

موسى الكاظم: 228 


موسى «النبى): 22-271. 123». 2173 
1» 234-233. 2261 345غ 


404 
ميثراس: 407. 409 
ميثوديوس (القديس): 221 
الميئولوجيا الإسلامية: 2223 342 
الميئولوجيا اليونانية: 2.200 255 
خوك 
الناموس: 132 
تايبول: 298 
النزعة الراديكالية 
والأنظمة: 57 
النزعة العسكرية الألمانية: 85 
النزوع العربي إلى التخريب: 97-96 
النظرة الإسماعيلية: 118 
نظرية العوامل الطوطمية: 152 
نهر الفرات: 232 
نهر الفولغا: 420 
نوح (النبي): 22-271, 94. 123. 208» 
444003 
نولدكه. ثيودور: 167 


المناهضة للقوانين 


55205 
هاجر: 120 
هاردي» توماس: 2067 


هالبواكس» موريس : 4 
هامان» يوهان جورج: 0 40 300 


5215 


هايدغره مارتن: 2 6 

هُبّل («الإله): 166 

هتلر. أدولف: 85 

هدجسون. مارشال: 102-101 

هرتزء روبرت: 192 

هردر» يوهان غوتفريد فون: 230 37-35» 
0 56-54 43 6210198-96 
232001038 

هرمس: 69 

همبولت. فيلهلم فون: 30. 300-299 

همدان: 216 

هنتنغتون» صامويل: 214 84-83. 208 

الهند: 13» 8362 

هوبز»ء توماس: 2323 02325 343 

هوكارت. أ. م.: 394 

هولاكو: 424 

هيباتيا (الفيلسوفة): 391 

هيرا: 69 

هيغل» غيورغ فيلهلم فريدريش: 35, 57» 
2 225 97 103. 127غ» 6.300 
306 

هيفايستوس: 69 

هيليوس (إله الشمس): 406 

الهيمنة السلجوقية: 374 

هيوم؛ ديفيد: 399 

الهيئة الهاغادية العامة: 282 

عوك 
واتء وليام مونتغمري: 269 


الوائق (الخليفة العباسى): 331 

وايت» هايدن: 45-44.22-1 

الوحدة التاريخية التحتية: 47 

الوحدة التاريخية الفوقية: 47 

الوحدة الصوفية: 385-1384 

الولايات المتحدة الأميركية: 59)» 227 
3003-2 

369٠321٠191 الوهابية:‎ 

وودن (الإله الجرماني): 401-400 

-ي- 

يأجوج ومأجوج: 2310121270 2235 

250 


يامبليخوس: 404 

يزيد بن معاوية: 228 

اليعقوبية: 31 

اليمن: 251 

اليهود: 1-20 2» 2.122 2.124 2149 404 

يهود أصفهان: 234 

يوحنا فم الذهب: 410-409 

يوحنا من سالزبيري: 410 

يوسابيوس: 401. 403. 406. 409- 
4+1 


يوسف الصديق: 252 

يوليانوس (الإميراطور): 407-406 
يوليوس قيصر: 2107 405 
اليوليون: 405 


يوم الغفران (يوم كيبور): 241 122 
اليونان: 91 106 


“مم 1 به صسن]” +1" 


برام دءبرماعىكذنا! 


١‏ فلسذة وفكر 

١‏ اقتصاد وتنمية 

لأ لسانيات 

ل آداب وفنون 

| تاريخ 

ا علم اجتماع وأنثروبولوجيا 


أديان ودراسات إسادمية 


/ علوم سياسية 
وعلاقات دولية 


عر:. 20 دولارا 


978-614-445-3 ل58| 


9" 8 


220114 


يحتوي هذا الكتاب على مجموعة من الدراسات المترابطة التي تتناول الزمان و الزمانية 
في تواريخ العرب و المسلمين و غيرهم في مفاهيمها وحقائقها التاريخية. و على نحو 
يعالج التاريخ الواقعي و الخطاب التاريخي مغا في سياق علاقاتهما الفعلية و الوهمية 
بالحاضرء في الثقافات العربية والأوروبية. تتناول هذه الدراسات جملة من المشكلات 
المتواترة في الفكر و السياسة في عالمنا العربيي و خارجه, كالزمان الخطي التقدمي , 
و الزمان الاسترجاعي الذي يرى المستقبل والحاضر كامنان في الماضي دون اعتبار 
التحؤل. ويتساءل في شأن الحضارة وينظر في ماهية هذا المفهوم واستخداماته, 
وفي ما إذا كان مطابقًا لواقع التاريخ ام هو وهم أيديولوجي ذو نهايات سياسية. ينظر 
الكتاب في النحو الذي يُفهم به التاريخ والزمان في الاستدلال.اثفقهيء وفي معالجة 
الأصول: وفي تاريخ المستقبل الوارد في أخبار الفتن و الملاحم,. و يقترح قراءة لمباهج 
الجنّة وللنظم السياسية الموسومة بالإسلامية والفكر المعزة إليها. 


المؤلف 

عزيز العظمة, كاتب ومفكر وبآحث سوري. عضو مجاسس أمناء معهد الدوحة للدراسات 
العليا. حاز الدكتوراه في الدراسات الشرقية (العلوم الإسلامية) من جامعة أكسفورد. 
درس في عدد من الجامعات العربية والأميركية والبريطانية المرموقة. شغل عضوية 
عدد من اللجان الجامعية وهيئات تحرير عدد من المجلات الأكاديمية. حاز وسام 
الاستحقاق الجمهوري التونسي لخدماته في مجال الثقافة العربية. 

من مؤلفاته: الفكر العربي والمجتمعات الإسلامية (986)؛ ابن خلدون في البحث 
الأكاديمي الحديث (1990)؛ العلمانية من منظور مختلف (2008)؛ ظهور الإسلام في 
أوآخر العصور القديمة: الله وشعبه (2014). 


المترجم 

علي الرضا خليل رزق,. حائز درجة الماجياستير في اللغة العربيّة وآدابها (4ده2) من 
الجامعة الأميركيّة في بيروت. درس اللغة العربيّة لغير الناطقين بها في بيروت 
وهولندا وألمانياء إضافة إلى مساقات أخرى في الفكر الإسلاميّ والأدب العربي. 
عمل مساعذا بحثيًا في عددٍ من المشاريع الدراسيّة عن التربية والتعليم عند 
المسلمين. يهتمّ عمومًا بتطؤر الفرق الإسلاميّة فقهمًا وعقيدة. وبدراسة التاريخ 
الفكري والاجتماعيّ في الحضارة الإسلاميّة, خصوضا في الفترة الكلاسيكيّة. 


المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات 
دعل غ5 بإءأامط يق طاءمدعوع8 ره بعغأمعن طويم 


